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de la Conquista del Continente. El enfoque de estas obras quiere ir 
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PRESENTACIÓN 
Este volumen contiene las ponencias de un simposio realizado en 
Amsterdam en el seno del 46 Congreso de Americanistas (5-8 de julio 
1988) con el título: «Las religiones de los amerindios, 500 años 
después del "descubrimiento"». 
Al proponer a los organizadores del congreso el tema de este 
simposio excluía de mis propósitos tres objetivos: 
1. Hablar de la resistencia indígena. Es una preocupación 
absolutamente legítima, pero tiene el inconveniente de haberse puesto 
de moda y esto dificulta mucho todo tratamiento serio. 
Evidentemente nadie ha dicho que este asunto deben plantearlo solo 
los pueblos y las organizaciones indias, pero me temía que al 
acentuar este enfoque, el simposio habría acabado desarrollándose en 
una sola direccióa 
2. Tratar de los excesos, los abusos, la intolerancia que han 
caracterizado la conquista y la cristianización del continente. Esto no 
es fruto de imaginación, pero sobre el tema se ha dicho casi todo lo 
imaginable y, si algo queda por decir, no faltarán oportunidades de 
aquí a 1992. 
3. Querer ilustrar las formas religiosas autóctonas en su estado puro, 
como si lo sincrético no fuera auténtico. Esto equivaldría a negar la 
historia y a afirmar la inmutabilidad de las formas culturales 
humanas. 
El simposio ha querido simplemente ofrecer un espacio para que 
una serie de especialistas expusiera el fruto de sus investigaciones sobre 
la pervivencia de las religiones amerindias. 
Debido al alto costo de los pasajes, de la estadía y de la inscripción 
en el Congreso, el número de ponentes tuvo que ser reducido (15, con el 
Coordinador), pero las intervenciones fueron de calidad y el grupo de 
asistentes considerable. Conferencistas de 11 países (Alemania, 
Argentina, Canadá, Costa Rica, Ecuador, España, Estados Unidos, 
Inglaterra, Italia, Perú y Hungría) hablaron de las religiones de pueblos 
ubicados en 8 países latinoamericanos (Bolivia, Brasil, Colombia, Costa 
Rica, Ecuador, Nicaragua, Perú y Venezuela). 
El panorama que estos trabajos ofrecen no es completo, pero 
suficientemente amplio como para darnos una idea de la tenacidad con 
que se aferran a la vida unos pueblos que muchos consideraban (o 
esperaban) liquidados. 
En efecto, si los conquistados de México exclamaban con 
amargura: "¿Para qué seguir viviendo, si nuestros dioses ha muerto?" 
hoy podríamos decir que los pueblos amerindios tienen una enorme gana 
de vivir, porque sus creencias profundas sobreviven. 
Todo esto plantea un desafío serio a las iglesias cristianas. Si ellas 
(no solo la católica, porque no nos limitamos a hablar de la Colonia) han 
tenido un papel importante en la agresión a las religiones indígenas, creo 
que no pueden considerarse absueltas solo con tomar conciencia de su 
culpa y pedir perdón, en algunos casos, a los pueblos indígenas. Hay 
que cambiar de actitud en profundidad. Esto no implica solamente utilizar 
métodos de proselitísmo menos impositivos o atenuar burdas formas de 
paternalismo, si existe el convencimiento, no confesado pero firme, que 
estas formas religiosas están destinadas a desaparecer en este siglo. 
Si los pueblos indios de América quieren escoger ser cristianos, 
esto no debe implicar la negación de lo que han sido o de aquello en que 
han creído,sino la valorización de su inmenso bagaje espiritual, que es lo 
que da coherencia y solidez a su sentido de identidad. Un cristianismo 
que exigiera esta destrucción, no sería un mensaje de salvación, sino de 
muerte. 
Más que investigaciones etnohistóricas las ponencias son estudios 
de la actualidad. Hace excepción la del Dr. Harold B. Haley que habla de 
las creencias de los Incas sobre la muerte. Pero también este trabajo 
resulta actual, por los elementos que ofrece para comprender las 
vivencias de algunas poblaciones andinas de hoy. 
Espero que estos ensayos animen a otros investigadores a profun-
dizar el estudio es este tema, con el fin de ofrecer un material siempre 
más abundante para las reflexiones que se lleven a cabo con ocasión del 
V Centenario. 
P. Juan Bottasso 
Coordinador del Simposio 
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DIOS EN LA SELVA 
Aculturación cristiana y resistencia cultural entre los 
Ñapo Quichuas de la Alta Amazonia Ecuatoriana* 
Blanca Muratorio** 
"Antiguamente, Dios Churi (Hijo) vino a 
la selva en forma de un viejo andrajoso y 
lleno de llagas. Apoyándose en un palo 
de yuca recorrió toda la selva visitando a 
la gente y conversando bonito...1" 
Este Viracocha amazónico, héroe civilizador y a la vez figura del 
panteón cristiano, es todavía uno de los personajes centrales del conjunto 
mítico de los indígenas Quichuas del alto Ñapo en la Amazonia 
Eslc trabajo se basa en una investigación llevada a cabo en la región del Ñapo, 
Ecuador, en 1987-1988. Fue apoyada por un subsidio del Consejo de Ciencias 
Sociales y Humanidades de Canadá (SSHRCC). 
Antropóloga de origen argentino, profesora en la University of British 
Columbia de Vancouver, Canadá. 
Segmento de mito de Dios Churi recogido en la zona Tena-Archidona, provincia del 
Ñapo. Informante: Francisca Andi. 
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ecuatoriana2. Representa el prototipo de articulación dinámica entre dos 
concepciones y prácticas simbólicas mediante la cual los Ñapo Quichuas 
han logrado ejercer la capacidad creativa de su cultura, tratando de 
acomodar las nuevas realidades históricas, a través de cuatrocientos años 
de evangelización. La persistencia de este mito es también un símbolo de 
la resistencia de los Ñapo Quichuas a hacer tabula rasa de sus propios 
significados culturales, para reemplazarlos con la definición de la realidad 
impuesta por un sistema de dominación que utilizó a los misioneros como 
mensajeros de su credo civilizador. 
Desde el siglo XVI, y casi sin interrupción, los Ñapo Quichuas han 
estado expuestos a la influencia cristiana a través de misioneros católicos y 
protestantes. Buscando una entrada a la región de Maynas, los Jesuitas 
establecieron su primera misión en el Ñapo en el siglo XVII. Expulsados 
de América en el siglo XVIII, volvieron al Ñapo con una segunda misión 
en el siglo XIX, hasta ser nuevamente expulsados bajo la presidencia 
Los Ñapo Quichuas a quienes se refiere este trabajo, habitan en asentamientos y 
pueblos situados a lo largo de varios afrentes del Ñapo en la región que llamamos 
Tena-Archidona, basándonos en las dos ciudades principales en esta zona del Alto 
Ñapo. Todos ellos reconocen su pertenencia a un grupo más numeroso de Quichuas 
del Ñapo que viven a lo largo de este río y sus tributarios, incluyendo el lado 
peruano. Con ellos comparten un significativo número de características culturales y 
la autodenominación de Ñapo Runas (gente indígena del Ñapo). Incorporados 
desde muy temprano a las vicisitudes de la economía extractiva controlada por los 
blancos, la mayoría de los Ñapo Quichuas mantiene, sin embargo, su modo de 
subsistencia basado en la horticultura y la recolección, aunque para conseguir buena 
cacería y pesca deben ahora internarse selva adentro, en zonas alejadas de Tena-
Archidona. Las mujeres participan con cierta regularidad de la economía de mercado 
mediante la venta de productos comerciales como café, cacao y maíz, y los hombres 
migrando a la zona petrolera como jornaleros, o trabajando como artesanos y en el 
área de servicios en la zona Tena-Archidona. Como es común a la gran mayoría de 
los indígenas amazónicos, su visión del mundo tradicional estaba integrada por 
ideas, símbolos, significados y prácticas rituales que generalmente asociamos con 
el animismo y el chamanismo. 
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liberal de Eloy Alfaro en 1896. Después de un breve período en que la 
misión del Ñapo quedó abandonada, fue confiada a la Orden Italiana de 
los Josefinos de Murialdo. Casi inmediatamente, estos sacerdotes 
debieron sufrir la competencia de los protestantes. En la actualidad, 
ambas misiones tienen establecidas sus correspondientes áreas de 
influencia entre la población indígena. 
Públicamente, los Ñapo Quichuas se declaran "Católicos" o 
"Creyentes", y cumplen más o menos regularmente con los rituales del 
bautismo, matrimonio, misas o cultos en sus respectivas iglesias o 
templos. De este comportamiento se podría inferir que la aculturación de 
los Ñapo Quichuas al cristianismo es completa, homogénea. Sin 
embargo, para penetrar esta fachada de aparente ortodoxia, es necesario 
ahondar en las distintas formas que tomaron las respuestas al cristianismo 
entre este grupo de cazadores y horticultores durante cuatro siglos. Con 
este objetivo, la primera parte de este trabajo examinará brevemente los 
factores ideológicos e institucionales que condicionaron la acción 
misionera y las reacciones indígenas en esta área del Ñapo. La segunda 
parte, se concentrará en el análisis de aquellos aspectos de la concepción 
del mundo de los Ñapo Quichuas que muestran cómo éstos incorporaron 
elementos simbólicos del cristianismo, transformándolos y 
reinterpretándolos en el lenguaje significativo de su propia cultura, 
logrando así preservar su continuidad. 
LAS MISIONES Y LA EVANGELIZACION CATÓLICA EN 
EL ALTO ÑAPO 
Desde el comienzo de la época colonial hasta bien entrado el siglo 
XX, los informes oficiales, los documentos religiosos y los relatos de 
viajeros presentan una imagen idílica de la relación entre los Ñapo 
Quichuas y los misioneros. La errada denominación de "Yumbos" que se 
dio a estos indígenas llevaba la connotación de "indio cristianizado", 
"civilizado", "pacífico y sumiso", en contraste con el resto de los 
indígenas amazónicos "infieles" que todavía no habían sido contactados o 
integrados a la civilización cristiana. Los Ñapo Quichuas fueron siempre 
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considerados "Alli Runa" (en Quichua, literalmente hombre bueno), los 
perfectos subditos cristianos del hombre blanco. 
Como toda ideología dominante, ésta encubre una larga historia de 
conflictos, durante la cual los Ñapo Quichuas resistieron la evangelización 
misionera que, a mediados del siglo XVI, llegó al Ñapo conjuntamente 
con las encomiendas españolas. Una extensa rebelión organizada por 
importantes chamanes de la región en 1578-79, demuestra que la primera 
reacción indígena frente al cristianismo a través de sus especialistas 
religiosos, fue incorporar de éste aquellos elementos simbólicos 
considerados como fuentes de poder. La invocación de "demonios" 
cristianos contribuyó a incrementar el prestigio y poder de los chamanes, 
reforzando los valores religiosos tradicionales para oponerse a la 
dominación española (ver Muratorio 1982: 53-57). En general, este 
primer período de evangelización estuvo plagado de los mismos abusos y 
corrupción que caracterizaron a las encomiendas, y atrajo a misioneros 
que se preocuparon más del número de cuerpos bautizados que de la 
ortodoxia y sofisticación del contenido cognitivo del mensaje cristiano 
asimilado por los indígenas. 
LAS MISIONES JESUÍTAS 
Como en el Paraguay, en el Ñapo los Jesuítas intentaron 
establecer una política de evangelización que, en otro trabajo, hemos 
llamado de "proteccionismo paternalista y antiintegracionista" (Muratorio 
1987). Esta consistía fundamentalmente en tratar de concentrar a los Ñapo 
Quichuas en asentamientos con el propósito de protegerlos de los abusos 
de los comerciantes y patrones interesados en hacerlos trabajar en la 
extracción de oro y pita (agave). Sin embargo, el tipo de economía de 
subsistencia de los Ñapo Quichuas constituía el principal obstáculo a este 
tipo de evangelización. El problema más frustrante que los Jesuítas 
debieron enfrentar en su tarea misionera, fue el de la facilidad y frecuencia 
con que los indígenas abandonaban los asentamientos para desaparecer en 
la selva con cualquier excusa, real o imaginaria. 
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El único recurso de que dispusieron los misioneros para tener acceso 
a las almas y a los brazos de los Ñapo Quichuas como fuerza de trabajo, 
fue intentar sujetarlos a la dominación colonial-y luego Republicana -
organizándolos bajo una jerarquía política que tomó el nombre de 
"gobierno runa". Como en la Sierra, en el Oriente, las autoridades 
coloniales también impusieron un sistema de autoridades indígenas 
conocidas como "varas" o "justicias', que servían de intermediarios para 
hacer trabajar a sus grupos para obligarlos a concurrir a las doctrinas. 
Sin embargo, a diferencia de la Sierra, en la misión del Ñapo ese 
"sistema de varas" nunca tuvo como paralelo una organización 
permanente de autoridades religiosas o "priostes". En consecuencia, el 
complejo religioso tan característico del Catolicismo popular de los Andes 
que gira alrededor de las cofradías, los santos, las virgenes locales y las 
fiestas patronales nunca se desarrolló en las misiones de Tena-Archidona. 
Aún hoy, los Ñapo Quichuas que se declaran Católicos consideran a los 
santos como muñecos de cerámica, semejantes a los que modelaban las 
mujeres o equivalentes a las "fotografías" de los libros, pero no les 
otorgan ningún significado religioso. 
Con dificultad, y enfrentando la continua resistencia de los 
indígenas -siempre castigada con severidad- los Jesuitas lograron 
institucionalizar las doctrinas dominicales y celebrar ocasionalmente 
algunas fiestas del calendario católico tales como Corpus Christi y 
Semana Santa, enfatizando los aspectos exteriores del ritual para 
"impresionar a los salvajes". La falta de misioneros, la extensión del 
territorio a evangelizar, las dificultades de los viajes por la selva tropical, 
y la constante elusividad de los indígenas, contribuyeron a la 
simplificación de los aspectos ideológicos y rituales del cristianismo que 
se inculcó a los indígenas de esta zona. No existieron aquí cronistas 
misioneros que se preocuparan de estudiar sistemáticamente las religiones 
nativas, ni una campaña organizada de extirpación de las idolatrías como 
ocurrió en los Andes. Como ha señalado Shapiro (1987: 127) para los 
Tupí-Guaraní, así también los Ñapo Quichuas, por carecer de una 
organización religiosa jerárquica y aún de objetos de idolatría, fueron 
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considerados por los Jesuítas como un pueblo sin religión, aunque 
cargados de "supersticiones" que era necesario erradicar. 
LOS MISIONEROS JOSEFINOS 
Cuando los misioneros Josefinos llegaron al área Tena-Archidona 
en 1922, tuvieron que comenzar nuevamente el trabajo de evangelización 
de los Ñapo Quichuas. Por factores económicos y sociales que afectaron 
a esta área en las primeras décadas del siglo XX (ver Muratorio 1987), 
más que por razones religiosas, los misineros Josefinos -y los 
Protestantes casi simultáneamente- lograron nuclear a los indígenas en 
asentamientos con características, al menos superficialmente, parecidas a 
"pueblos cristianos". 
En la actualidad, la Orden Josefina es la única misión Católica que 
opera en la zona Tena-Archidona con la ayuda de dos congregaciones de 
religiosas: las Doroteas y las Murialdinas3. Desde su fundación en Turín 
en 1873, los Josefinos promovieron la educación formal y técnica y la 
medicina moderna como estrategia de evangelización y de incorporación 
de "grupos marginados" a la sociedad nacional. Su ideología 
evangelizadora fue tanto o más paternalista que la de los Jesuítas, pero 
haciendo hincapié en la integración de los indígenas a la sociedad de 
colonos blancos que ya estaba establecida desde comienzos de este siglo. 
La imagen de los Ñapo Quichuas que se revela en las publicaciones 
Josefinas (ver Porras Garcés 1955, Spiller 1974) los presentan como 
"almas simples", "ignorantes" y "ociosas" que debían ser liberadas del 
yugo de los patrones, pero sobre todo del terror que -según los Josefinos-
los ataba a sus poderosos "brujos" y "hechiceros". Esta actitud de los 
El Vicariato original asignado a los Josefinos comprendía un área muy vasta del 
Oriente. En 1929 cedieron parte de esta a la Orden de los Carmelitas quienes 
establecieron una misión en los cantones de Sucumbíos, Lago Agrio y Putumayo. 
En 1954, los Capuchinos se ocuparon de la evangelización indígena en la zona del 
río Aguarico. 
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Josefinos frente a la cultura indígena, sumada al pragmatismo de su 
filosofía de evangelización, condicionó el tipo de enseñanza religiosa que 
impartieron en las doctrinas y en las numerosas escuelas y colegios que 
todavía controla la misión. Después de más de medio siglo de acción 
evangelizadora, la orientación social, política, y religiosa de los Josefinos 
continúa siendo paternalista y básicamente conservadora. A diferencia de 
otras misiones amazónicas, tanto en el Ecuador como en otros países del 
área, los Josefinos no han sido influidos por los movimientos de 
renovación misionera inspirados en la Teología de la Liberación y en un 
acercamiento a la antropología (ver Bottasso 1986, Shapiro 1981, 1987, 
Ribeiro de Oliveira 1987, Suess 1987). Los Josefinos nunca han 
cuestionado sus prácticas misioneras, ni se han "encarnado" en la 
sociedad nativa (ver Shapiro 1987: 133); es decir, no han relativizado el 
mensaje cristiano para intentar trascender los límites de la cultura 
occidental, ni lo han adaptado a las nuevas realidades sociales y políticas 
que confrontan los indígenas. Tampoco han demostrado interés intelectual 
por las concepciones simbólicas de la cultura indígena, ni por entender las 
premisas fundamentales de la religiosidad nativa4. Esto significa que el 
sincretismo entre las creencias cristianas y nativas que discutiremos más 
adelante, ha sido elaborado por los mismos indígenas desde su 
conversión. 
CATÓLICOS VS. PROTESTANTES 
Misioneros Evangélicos Protestantes de origen inglés y 
norteamericano entraron a la región de Ñapo en 1927, y han continuado 
expandiendo sus centros misionales por la Amazonia ecuatoriana hasta el 
presente. Como la Josefina, la estrategia de evangelización protestante 
estuvo firmemente anclada en la educación formal y en la prestación de 
servicios médicos a través de una eficiente estructura de comunicación 
radial y área. Debido a la constitución organizativa democrática y 
Las publicaciones de los Josefinos se refieren particularmente a su obra 
evangelizadora. La excepción es Pedro Porras Garcés con sus trabajos 
arqueológicos en la zona del Alto Ñapo. 
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descentralizada de las sectas protestantes, su ideología se diferencia del 
patemalismo católico, y enfatiza la integración de los indígenas a la 
economía capitalista a través de la iniciativa individual y la competencia 
económica. Sin embargo, en la actualidad no existen discrepancias 
significativas en términos de comportamiento económico entre Ñapo 
Quichuas católicos y protestantes. La diferencia más notable radica en la 
organización religiosa institucionatya que, mientras los Católicos todavía 
dependen ritualmente de los sacerdotes blancos, los protestantes ya 
cuentan con iglesias nativas y pastores Quichuas. 
Desde el comienzo existió un marcado conflicto entre los 
misioneros católicos y protestantes, pero éste no estuvo basado en 
profundas discusiones teológicas, sino en la competencia por establecer 
escuelas, centros de salud e iglesias en distintos pueblos y asentamientos 
indígenas con el objeto de consolidar sus respectivas áreas de influencia. 
Ambos grupos se acusaban uno a otro de "corromper el alma simple de 
los indios", pero las mutuas recriminaciones de ser "encamaciones del 
diablo" que se hacían los misioneros, no tuvieron mucha influencia en las 
motivaciones de los Ñapo Quichuas para aceptar una u otra forma de 
cristianismo. Aún hoy día, los indígenas no perciben diferencias 
ideológicas significativas entre estas dos corrientes religiosas, ni se 
convierten por razones que se refieren a problemas fundamentales de fe o 
de doctrinas, como veremos más adelante. 
Existe un consenso generalizado entre los Ñapo Quichuas de 
mencionar las prohibiciones protestantes de "no bailar", "no fumar", y 
"no emborracharse", como la diferencia más importante en el Catolicismo. 
Sin embargo, el grado de cumplimiento de estas normas de 
fundamentalismo evangélico por parte de los indígenas debe medirse 
siempre en relación al tiempo transcurrido desde la conversión, y en el 
contexto de las distintas ocasiones ceremoniales de que se trate. Es raro, 
por ejemplo, que esas normas sean acatadas fiel y consecuentemente por 
antiguos conversos, o durante una fiesta de boda. En esta importante 
ocasión ceremonial, las presiones sociales y las obligaciones de 
parentesco generalmente toman precedencia sobre el puritanismo de 
valores y normas impuesto por una cultura extraña. Por su parte las 
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mujeres católicas acusan a los Protestantes de no darle suficiente 
importancia a la Virgen María y la mayoría de los Ñapo Quichuas 
expresan dudas o critican enfáticamente los ataques de los misioneros 
tanto católicos como protestantes a los chamanes nativos (en Quichua, 
yachaj, el que sabe). 
EXPERIENCIA Y MOTIVOS DE CONVERSIÓN 
Los motivos por los cuales los Ñapo Quichuas se convierten al 
Protestantismo son esencialmente sociales. En una sociedad donde 
todavía la mayoría de las unidades familiares están dispersas a lo largo de 
los distintos ríos, el culto dominical- o la misa Católica- sirven como 
centros de reunión donde se socializa, se intercambia información, y se 
refuerzan los lazos familiares. 
El éxito inicial de los misioneros evangélicos se debió a que los 
indígenas se convirtieron al protestantismo como una forma de protestar 
contra la dominación de los patrones y autoridades blancas con quienes 
asociaban estrechamente a los misioneros Josefinos. Como explicamos en 
otro trabajo (Muratorio 1987), las iniciativas de misioneros evangélicos y 
católicos no fueron decisivas en la liberación de los indígenas de la 
explotación de los patrones. Sin embargo, se debe tener en cuenta que los 
Ñapo Quichuas percibieron su fácil acceso a la educación ofrecida por los 
protestantes en idioma Quichua, y solo para indígenas, como una forma 
de evitar la discriminación que experimentaban en las escuelas 
étnicamente mixtas controladas por los Josefinos. En varios casos, fueron 
conflictos menores entre padres de familia indígenas y los Josefinos los 
que hicieron que los primeros pusieran a sus hijos en las escuelas 
Protestantes, y se convirtieran al Protestantismo como consecuencia. Uno 
de los padres indígenas explicó así su decisión: un padre (Josefino) me 
insultó llamándome supai (diablo). Yo le contesté: Si soy supai me voy 
con los gringos supais, y me llevé a mi hijo a la otra escuela. De ahí 
comencé a ir al culto". 
El éxito inicial de los protestantes contra el alcoholismo entre los 
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hombres indígenas, fue otra de las razones que motivó a muchas mujeres 
a convencer a sus maridos para que se conviertan. 
La conversión contribuía a controlar la violencia física dentro de la 
unidad familiar, tradicionalmente dirigida contra las mujeres. Otros 
valores del puritanismo protestante, tales como el énfasis en el trabajo y el 
éxito económico como garantía de salvación, el pago en dinero por la 
hospitalidad, y la "mesura" en la generosidad esperada en ciertas 
ocasiones ceremoniales, nunca fueron aceptadas totalmente por los Ñapo 
Quichuas. 
Hasta el presente, las únicas razones ideológicas, manifestadas 
abiertamente por los Ñapo Quichuas hasta convertirse al protestantismo 
están más relacionadas con aspectos de su propia cultura que se perciben 
como negativos o atemorizantes, que con el contenido mismo de la 
doctrina evangélica. Por ejemplo, varias personas creen que al 
convertirse, la oración en Quichua les permite una comunicación más 
directa con Dios y, por su intermedio, pueden atenuar las molestias 
ocasionadas por algunos supais dañinos y por las ayas (almas de los 
difuntos) que se creen merodean sus lugares de origen. Esto les permite 
dormir más tranquilos y no abandonar sus viviendas como era la 
costumbre cuando fallecía un familiar. 
Después de más de medio siglo de convivencia en la zona Tena-
Archidona, el conflicto que existió inicialmente entre misioneros católicos 
y protestantes ha desaparecido, y la afiliación religiosa ha dejado de ser 
un problema de divisionismo político entre los indígenas de esta área. Es 
posible que esta atmósfera de tolerancia explique, al menos en parte, la 
facilidad con que los Ñapo Quichuas se convierten y reconvierten de una 
denominación cristiana a la otra, por razones que, en la mayoría de los 
casos, son totalmente independientes de las enseñanzas de los misioneros 
y aún de los mismos pastores indígenas. El caso que presentamos a 
continuación, de la conversión y reconversión de una mujer Ñapo 
Quichua, servirá para ilustrar por una parte, la complejidad de la 
experiencia de conversión y, por otra, las formas que toma el sincretismo 
entre símbolos y significados de la cultura tradicional y del cristianismo 
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de ambas denominaciones. El caso está narrado a través de varios sueños, 
los cuales siguen teniendo una importancia fundamental para orientar el 
comportamiento cotidiano de los Ñapo Quichuas aún cuando sueños y 
visiones sean vistos negativamente por los misioneros, tanto católicos 
como protestantes. 
En un momento de su vida que ella percibe como de indiferencia 
hacia el cristianismo, la mujer de nuestro caso tuvo un primer sueño en el 
cual la Virgen le exortó a rechazar los avances sexuales de hombres 
blancos, representados en el sueño por un perro negro, símbolo del 
demonio. Poco después, en otro sueño, Cristo se le presentó dándole 
semillas de cacao para que plantara en una chacra que le había dejado su 
padre. Al día siguiente la mujer plantó realmente cacao consiguiendo 
obtener plantas que ella describe como extraordinarias. Su hermano, de 
creencias evangélicas, interpretó este segundo sueño como la "fertilidad" 
dada a ella por Cristo para que sembrara en otros las "semillas" de Dios, y 
para que se convirtiese al protestantismo. La mujer así lo hizo, pero 
cuando sus árboles de cacao fueron destruidos por vecinos envidiosos de 
sus plantas, volvió al catolicismo. Después de algunos meses, tuvo otro 
sueño en el cual, pasando un puente, se caía a un lugar donde había 
mucho fuego. Interpretando este sueño como "caída" de su creencia 
evangélica, volvió a ella. En ese tiempo, su esposo se enfermó, y cuando 
ella más esperaba la ayuda material y espiritual de sus "hermanos" 
evangélicos, no la recibió y recriminó a los pastores protestantes por su 
abandono. Unos días después, mientras cultivaba su chacra en un lugar 
alejado de la selva, tuvo un encuentro con un sacha supai (espíritu de la 
selva). Inmediatamente, la mujer decidió consultar con un chamán para 
que interpretara el significado de su experiencia y, como resultado, volvió 
al catolicismo, que todavía practica5. 
En muchos sentidos, el simbolismo de esta serie de sueños corresponde a pautas 
tradicionales de la cultura Ñapo Quichua, pero su análisis excede los limites de este 
trabajo. 
21 
DIOS YAYA Y DIOS CHURI 
A semejanza de otros grupos indígenas amazónicos, la cosmología 
tradicional de los Ñapo Quichuas incluye la idea de una deidad suprema, 
creador del universo y de los primeros hombres. Se carece de datos 
etnohistóricos para saber si esta deidad tenía un nombre en los idiomas 
hablados en esta zona en el siglo XVI. La tradición oral le da el nombre 
de Dios Yaya (Dios Padre), concebido como creador del agua, el sol y la 
luna. El es quien sopló su samai (soplo o espíritu, fuerza, poder) sobre 
la tierra para darle vida, y creó los cerros para evitar los vientos 
huracanados y proteger a los hombres. A éstos también los creó con un 
samai y, ayudado por el trueno, los organizó en grupos y les hizo hablar 
los distintos idiomas. 
De acuerdo a la creencia de los Ñapo Quichuas, esta acción de Dios 
Yaya representa la creación original que marca la primera edad del 
mundo. Pero se considera que, al envejecer, Dios Yaya delegó el cuidado 
de los hombres a Dios Churi, su hijo, entregándole su vara de mando en 
la misma forma que los "justicias" o autoridades indígenas podían hacerlo 
con sus propios hijos desde la época colonial. Esta delegación de poder 
crea así un lazo generacional entre la primera edad del mundo del "tiempo 
mítico" y la segunda, asimilada al "tiempo histórico" en que comienzan a 
vivir los "verdaderos Runas", o antepasados de los Ñapo Quichuas del 
tiempo presente. 
A diferencia de lo que se ha señalado con respecto a algunos 
indígenas Quechuas del sur de Perú (Urbano 1980), los Ñapo Quichuas 
no poseen la concepción de una tercera edad del Espíritu Santo, ni ningún 
concepto de un dios espíritu. El samai o espíritu es considerado un 
poder interior, atribuido aquí a Dios Yaya, pero que también poseen en 
mayor o menor grado todos los seres humanos. Por otra parte, la 
ausencia de un Dios espíritu en la cosmología Ñapo Quichua, confirmaría 
también para la cultura amazónica, lo afirmado por Urbano acerca de las 
dificultades experimentadas, por los primeros misioneros en introducir en 
las culturas Andinas el concepto cristiano de la igualdad y eternidad de las 
tres personas de la trinidad (Urbano 1980:119). 
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Como observamos al comienzo, el Dios Hijo (Churi) del panteón 
cristiano, es asimilado en la visión Ñapo Quichua al héroe cultural que, 
como civilizador y fertilizados dio a los Runas la agricultura, 
enseñándoles a cultivar la yuca y el plátano, base de su subsistencia. 
Analizaremos aquí algunos de los temas que están presentes en las varias 
versiones de este mito recogidas en la zona Tena-Archidona. 
En su largo recorrido por la selva amazónica, Dios Churi aparece a 
veces como un viejo andrajoso y lleno de llagas, otras como un perro 
sarnoso y bajo esa "indumentaria", va visitando a diversas familias. Las 
que lo rechazan, experimentan esterilidad en sus chacras; las que lo 
ayudan ofreciéndole comida y hospitalidad, son recompensadas con 
fertilidad y prosperidad. En este aspecto del mito, la figura y las hazañas 
de Dios Churi representan los valores Quichua tradicionales por 
excelencia de reciprocidad, hospitalidad y veneración a los ancianos. En 
algunas versiones del mito, estos valores se ven reforzados por la 
afirmación de que, aquellos que desprecian a Dios Churi, son condenados 
a obtener comida solo con dinero, es decir a quedar fuera de las normas 
de reciprocidad del grupo familiar. 
A través de los siglos, el mito de Dios Churi, vino a formar parte 
del origen mismo de los Ñapo Quichuas como etnia. En varias versiones, 
por ejemplo, el mito atribuye a Dios Churi el haber dejado la sal para uso 
de los Ñapo Quichuas en Pucachicta, un lugar ubicado a pocos kilómetros 
de Puerto Misahuallí, Ñapo abajo. Despreciado por las familias de ese 
lugar que le niegan hospitalidad, Dios Churi decide castigarlas mandando 
la sal al río Huallaga en el Perú. Desde la época de las misiones Jesuitas, 
éste es el lugar donde los Ñapo Quichuas debían ir a buscar la sal, 
haciendo penosos viajes que duraban varios meses. La localidad original 
en el Ñapo se conoce ahora también con el nombre de 
"cachihuañusca", es decir, donde murió la sal. Los Ñapo Quichuas 
simbólicamente asocian la sal y el cristianismo a su condición de "gente 
civilizadora". En otro mito de origen, el uso de la sal para cocinar los 
alimentos y el bautismo son considerados los dos elementos 
fundamentales que diferenciaron a los "verdaderos Runas" de los aucas 
(con el significado de indio salvaje) en el tiempo histórico (ver Muratorio 
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1987). Considerados conjuntamente, estos dos mitos ilustran la 
complejidad y antigüedad del proceso de sincretismo y el valor central de 
supervivencia que juega la reciprocidad en la cultura Ñapo Quichua , ya 
que negarla, significa el castigo máximo de la pérdida de la identidad 
étnica y el peligro de volver a un estado de naturaleza. 
Mercier sugiere que la figura de Dios Churi como creador de las 
plantas cultivadas jugaría entre los Ñapo Quichuas el mismo papel que 
Nunkui entre los grupos culturales Jívaros (1979: 333). Nunkui es un ser 
de sexo femenino, considerada por estos grupos como madre de las 
plantas cultivadas. Descola menciona variantes Shuar y Achuar del mito 
de Nunkui, en los cuales se la consideraría también como creadora de lo 
"socialmente comestible", producido y transformado por el trabajo (1988: 
269- 270). En una variante del mito de Dios Churi, también hemos 
encontrado la idea de que su intervención determina el origen de ciertos 
alimentos que deben ser cocinados. En esta versión se afirma que, al ser 
perseguido por los "judíos" (a quienes se describe como "demonios"), 
Dios Churi buscó refugio entre las hojas de varias plantas. Aquellas que 
no lograron protegerlo de esa persecución, ya sea porque sus hojas eran 
muy pequeñas como las de maní, o muy "ruidosas" como las de maíz, 
deben comerse cocinadas6. En otra variante Shuar del mito de Nunkui, 
ésta hace existir también a los animales domésticos (Descola 1988: 270). 
Para encontrar el equivalente de esta creación entre los Ñapo Quichuas, 
debemos en cambio recurrir a la figura de la Virgen María. 
6. Este mito de Dios Churi, con algunas modificaciones, también se encuentra entre 
algunos indígenas de la Sierra (notas de la autora, 1976). En ambas áreas culturales, 
la figura del héroe cultural otorga a la humanidad las bases de su subsistencia para 
luego abandonar la selva al ser perseguido por los "judíos" a quienes se identifica 
con demonios. La versión de la pasión oida de los misioneros, del hijo de Dios 
perseguido y crucificado por Romanos y Fariseos, se asimila en el mito a la tragedia 
causada por la pérdida del héroe cultural. 
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LA VIRGEN MARÍA, VIRGEN MAMA, MAMA IBA 
Además de la idea de un Dios padre creador y de su hijo (Churí), la 
virgen María es la única otra figura del panteón cristiano que es 
reconocida como importante por los Ñapo Quichuas, sobre todo por las 
mujeres que se declaran católicas. Más comúnmente bajo el nombre de 
"Virgen Mama", la Virgen María es considerada la madre de un Dios, 
generalmente llamado "Cristu", aunque a veces se la identifica también 
con la primera mujer como "Mama Iba" (ver también Mercier 1979: 356). 
de acuerdo a la concepción de las mujeres, la existencia de la Virgen 
María está confirmada exclusivamente por su condición de madre. Su 
realidad se revela en haber dado a luz y criado un niño, acompañándolo 
y sufriendo por su muerte. Consideran que síi poder reside en el hecho de 
haber tenido un hijo poderoso, así como en la cultura Ñapo Quichua se le 
atribuye poder a la madre de un bancu (poderoso chamán) porque tiene 
que haberle transmitido parte de ese poder al amamantarlo. 
El papel tradicional de la Virgen María en la doctrina católica como 
mediadora entre los humanos y Dios, no tiene ninguna importancia para 
las mujeres Quichuas, ni tampoco se la encuentra en las descripciones que 
se hacen del paraíso, solo habitado por Dios Yaya y sus ayudantes. 
San José es una figura menor, concebido como el padre adoptivo 
de Cristo. En las descripciones que los Ñapo Quichuas hacen de San 
José, su marginalidad es acentuada por el hecho de que su profesión de 
carpintero y el uso del poncho, lo identifican como un huahuallacta (de 
origen Serrano) es decir, ajeno a la etnia Ñapo Quichua. 
El misterio cristiano de la virginidad de María es motivo de 
controversia entre las mujeres que intentan explicarlo. Por consiguiente, 
existen varias versiones de la concepción. Las dos más comunes 
consideran que Cristu es hijo del viento o que, en la primera noche de su 
boda, María quedó encinta cuando su vientre fue tocado por la rodilla de 
San José. La veracidad de esta segunda versión es siempre confirmada 
mediante la aclaración de que ésta es la misma experiencia por la cual una 
mujer puede quedar encinta de un supai en su propia cama, y dar a luz 
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un supaihuahua (hijo del espíritu), cuando ese determinado espíritu está 
tratando de enseñarle a la mujer a convertirse en yachaj (chamán). 
En la tradición oral de los Ñapo Quichuas, la Virgen María también 
ha sido incorporada como un héroe cultural femenino, que enseña y 
refuerza en las mujeres las normas relativas a la división del trabajo 
doméstico, el matrimonio, y el comportamiento post-matrimonial. De la 
misma manera que Dios Churi visitó a la gente hace mucho tiempo, las 
mujeres aseveran que la Virgen Mama visita las casas de los Ñapo Runas 
muy tempranito para dar de mamar a los niños. Se cree que acude más 
regularmente a las casas de aquellas mujeres que tienen muchos niños, 
pero solo con la condición de que la casa esté bien barrida y limpia. La 
figura de la Virgen confirma así el valor de la fecundidad femenina y 
justifica la diligencia que se espera del trabajo de las mujeres dentro de la 
unidad doméstica. 
La versión del casamiento de la Virgen María con San José, es 
usada en la cultura Ñapo Quichua como modelo de los matrimonios 
arreglados por decisión de los familiares. El matrimonio de María es 
considerado en cierta forma como fuera de la norma cultural Quichua, ya 
que no se concibe fácilmente que una mujer, siempre representada como 
joven, bonita y virtuosa, haya sido obligada a casarse con San José, 
cuya imagen es la de un hombre casi anciano. Entre los Ñapo Quichuas, 
son las mujeres jóvenes que han tenido varias relaciones sexuales pre-
maritales y rehusan casarse, las que son frecuentemente castigadas por 
sus padres con la obligación de casarse con un hombre de mayor edad, 
generalmente un viudo. Voy a presentar aquí una de las versiones más 
comunes de este matrimonio de María, relatada por una mujer de la zona 
Tena-Archidona (para versiones de otras áreas del Ñapo, ver Ortíz de 
Vülalba 1976: 140-141, Mercier 1979: 175-177). 
Mi papá decía que la Virgen María era una señorita muy linda. En 
las fiestas los viejos sabían estar buscando a las mejores chicas, 
pero había otros jóvenes que también querían pedir a María. Como 
no querían que se case con ese viejo José, hicieron vestir a varios 
jóvenes con buena ropa y tenían que decir: yo quiero a esta 
26 
señorita. En ese momento vino una paloma a dar la vuelta por el 
salón. Esa paloma tenía una flor en el pico. La señorita y los 
jóvenes decían: que caiga encima mío. Pero a ninguno cayó, sino al 
viejo que estaba en una esquina calladito. La flor y la paloma se 
asentaron sobre el viejo: por eso es que ahora nuestros hijos vienen 
a pedir la mano cuando ha caído la flor. Así como cayó la flor en 
San José, y María tuvo que casarse con ese viejo, así también decía 
mi papá que nosotras tenemos que convertirnos en esposas. Si no 
cumplimos con ese deber, no tendremos flor. 
Además de reforzar la norma de la obediencia de la mujer a la 
decisión familiar acerca de su matrimonio para que sea "bendecida" con 
muchos hijos, este modelo cultural acentúa el valor y la seriedad del 
compromiso contraído entre dos grupos familiares por intermedio de la 
pactachina. Esta ceremonia forma parte del complejo ritual matrimonial, 
y tiene lugar luego del pedido de mano (tapuna) y antes de la boda 
(bum). 
Su mayor importancia radica en que, por primera vez, la familia del 
novio ofrece a sus futuros parientes afines comida que debe 
necesariamente incluir carne de monte y pescado, eje simbólico de los 
lazos de reciprocidad entre dos grupos familiares. 
Por otra parte, como sugerimos anteriormente, entre los Ñapo 
Quichuas la Virgen Mama y su parto están vinculados a la existencia de 
los animales domésticos que, al haber sido introducidos por los 
españoles, se explican mejor dentro de la mitología cristiana. Los tabús 
sobre el carácter comestible de estos animales está determinado por el rol 
que jugaron en el nacimiento de Cristu. Así, el caballo que quiso oler la 
placenta, y el perro que se la comió, fueron castigados por la Virgen y 
convertidos en supais y, por lo tanto, en animales no comestibles. Por 
el contrario, la vaca que calentó al niño con su aliento, la gallina que lo 
protegió con sus alas, y la paloma que acarreó hojas para su cama, son 
animales comestibles. Cuando se presenta en visiones o en sueños, el 
caballo es usualmente asociado a un s upa i, y se cree que su carne es 
dada de comer como castigo a aquellos que han quebrantado las normas 
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de reciprocidad comiendo carne de monte sin compartir. En general, en 
imágenes oníricas, los animales domésticos son interpretados como 
símbolos de debilidad o de muerte, a diferencia de las imágenes de 
animales salvaje tales como el puma y la boa, asociadas con el poder de 
los chamanes. 
En una versión de esta leyenda del nacimiento de Cristu encontrada 
por Mercier entre los Ñapo Quichuas del Perú (1979: 180, 342), la 
Virgen transforma a espíritus malignos en animales salvajes no 
comestibles como la boa y la avispa. Los Ñapo Quichuas hacen una clara 
separación temporal entre animales domésticos y salvajes. Los primeros 
son productos del tiempo histórico. Los segundos existieron en el tiempo 
mítico cuando todavía no se había producido una clara distinción entre 
especies, ni entre diferentes niveles cósmicos. En ese tiempo, los 
animales de la selva eran humanos y formaban parte de un mismo 
universo con los Runas, siendo luego transformados en animales debido 
a imperfecciones en su ser o comportamiento. 
Por último, la Virgen Mama como madre universal es a veces 
quien, al comer la manzana, aquí en el paralelo entre María y Eva es el 
concepto de maternidad, y no el contraste entre obediencia y 
desobediencia a Dios que se acentúa en algunas reflexiones cristianas. En 
ningún caso se asocia directamente a Eva con un pecado original como 
causa del mal, ni con la idea de sufrimiento por desobediencia al creador, 
o con la condición mortal de la humanidad. 
En un sentido literal, la asociación simbólica de comer una fruta 
con el origen del mal tan prominente en el mito cristiano de Adán y Eva, 
es totalmente extraña al pensamiento de los Ñapo Quichuas. En el Oriente 
sobre todo, la manzana que proviene de la Sierra, es una fruta costosa y 
ofrecida a los niños como golosina, es decir como recompensa. Por ello 
explica una madre indígena que a los niños golosos se los llama "Iba". Lo 
"absurdo" de esta asociación cristiana del mal con una fruta comestible, es 
expresado por otra mujer en los siguientes términos: "Si la razón por la 
cual Iba pecó es porque comió la manzana, ¿para qué siguen los blancos 
plantando y cosechando manzana?" En un sentido más profundo, es la 
28 
idea misma de la corrupción de la naturaleza humana por el pecado, la que 
parece no haber sido nunca aceptada por los Ñapo Quichuas de la 
enseñanza cristiana. 
En algunas versiones indígenas, sin embargo, el mito de la 
creación de Adán y Eva sí es considerado como un modelo de las 
relaciones entre los sexos, idea también presente en la interpretación 
cristiana. Una variante generalizada en esta área del Ñapo establece que, 
por haber sido hecha de la costilla y la sangre de Adán, la mujer tiene un 
alma más débil que el hombre, pero que fue creada como su compañera, 
porque éste no tenía a quien contar sus pensamientos (ver Muratorio 
1987: 262-263). En otra versión, también se puede interpretar que los 
Ñapo Quichuas asocian a Eva, como símbolos de la mujer original, con la 
alfarería, ya que se cree que ella fue creada por Dios con su samai dentro 
de una olla de cerámica, "así como la mujer pone su samai en las ollas 
que fabrica". 
En el caso de la figura femenina y materna de María, las ideas más 
extrañas a los Ñapo Quichuas son, en primer lugar, la virginidad de 
María, aceptada generalmente con cierto escepticismo picaresco, y 
explicada dentro del marco cultural como contacto con un supai. En 
segundo lugar, el otro motivo de controversia entre las mujeres es el 
misterio cristiano de la Trinidad, que ellas verbalizan como una relación 
temporal "errónea" entre un Dios y una Madre universal. Sus 
conclusiones sobre este problema pueden condensarse en la siguiente 
frase: "Si Dios Churi fue el hijo de María, no puede haber sido primero, 
como dicen los padres (sacerdotes). Para entender mejor este conflicto 
entre dos concepciones del tiempo, debemos pasar ahora a analizar otro 
aspecto de la visión del mundo de los Ñapo Quichua que pone en 
evidencia, aún mas claramente, este problema. 
LOS "IYUS" O CATACLISMOS UNIVERSALES 
Uno de los mitos más difundidos entre los indígenas 
sudamericanos es el de los cataclismos (pachacutis para los indígenas 
Andinos; iyus en el Quichua del Oriente Ecuatoriano), que desencadenan 
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la destrucción y sucesivas creaciones de las distintas humanidades y de la 
tierra en que vivían (ver Schaden 1982: 14). Estos ¡yus son a veces 
entendidos como "juicios". El "juicio del agua" es el más común, pero los 
Ñapo Quichuas también mencionan los "juicios del fuego", del 
"huracán", y de la "oscuridad" (para versiones de otras áreas del Ñapo, 
verFoletti Castegnaro 1985: 21-23; Ortiz de Villalba 1976: 142-143; 
Mercier 1979:147-169). 
En la literatura antropológica, estos mitos son frecuentemente 
analizados como prototipos de la concepción precolombina del tiempo 
cíclico. En la actualidad, los Ñapo Quichuas parecen sostener una idea 
dual del tiempo. Por un lado, estaría lo que hemos llamado "tiempo 
mítico"7, que es cíclico porque la historia del mundo se renueva 
constantemente. Por otro lado existe también el tiempo lineal, introducido 
conjuntamente con la visión judeo-cristiana del mundo y la historia (ver 
también Mercier 1979: 341). Esta última es aceptada por los Ñapo 
Quichuas para ciertas explicaciones causales, creando así aparentes 
contradicciones con la concepción tradicional, para las cuales se 
encuentran soluciones adecuadas, en relación a los problemas y a las 
circunstancias históricas que se confrontan. 
Así, al "tiempo de los cristianos" se les otorga un cierto carácter de 
finalidad, pero a la vez se lo incorpora como uno de los cataclismos 
tradicionales, tal como se evidencia en esta afirmación de una mujer Ñapo 
Quichua: "Desde el tiempo de los cristianos, nuestras creencias fueron 
borradas, los árboles ya no hablan y los espíritus se esconden". Además, 
como lo señala Whitten (1987: 69-70) para los Canelos Quichua, también 
entre los Ñapo Quichuas, la sabiduría tradicional puede recuperarse a 
través de los sueños las visiones, y la incorporación de las almas de los 
antepasados, experiencias éstas que, en la actualidad, tienen 
preferentemente los chamanes. 
7. Whitten también encuentra una concepción dual del tiempo entre los Canelos 
Quichua. El distingue una "época mítica" no lineal pero transformativa, y 
un tiempo lineal cuya estructura incluye varías épocas (1988: 69-70). 
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En las versiones de los mitos del diluvio y de la lluvia de fuego, 
recogidas en la zona Tena-Archidona, la concepción del tiempo es cíclica 
y el énfasis se pone en la idea de renovación. A diferencia del mito 
cristiano de Adán y Eva, postulan los orígenes múltiples de la humanidad. 
En cada ciclo, los seres humanos se perfeccionan convirtiéndose en seres 
racionales dotados del don de la palabra, se diferencian en distintas etnias, 
y se dispersan por los distintos lugares de la selva. Dios Yaya va así 
criando la sociedad, las normas de parentesco, de propiedad como uso de 
la tierra, y la naturaleza como protectora de los seres humanos que la 
trabajan adecuadamente. La única causa del castigo divino en estos mitos 
se refiere al incesto (ver también Mercier 1979: 154, 155,165; Ortiz de 
Villalba 1976: 143), "pecado" social por excelencia que destruye la 
sociedad y produce la vuelta al estado de naturaleza convirtiendo a los 
hombres en diversas especies animales. La idea de los cataclismos como 
castigos por pecados individuales y la noción de culpa en el sentido 
cristiano están ausentes de estos mitos, o son introducidas -en una 
versión al menor- a través de Noé, héroe cristiano que es asimilado a uno 
de los tantos antepasados Quichuas. 
Esta flexibilidad de la visión Ñapo Quichua del tiempo que le 
permite dar soluciones culturales coherentes a situaciones traumáticas o 
conflictivas, se hizo evidente en ocasión del último terremoto ocurrido en 
el Ecuador en Marzo de 1987. Su epicentro estuvo localizado en el Nor-
oriente amazónico y afectó a muchos Ñapo Quichuas de esa zona, y a 
otros que habían migrado allí como colonos desde Tena-Archidona. 
Varias conversaciones que mantuvimos con ancianos Ñapo Quichuas casi 
inmediatamente después del terremoto, revelan la persistencia de una 
concepción cíclica del tiempo y de la historia como renovación de la tierra 
y de los seres humanos que viven en ella. Brevemente, la siguiente 
explicación del terremoto dada por uno de los ancianos resume esta idea: 
"Ahora que los cerros se han movido y los ríos se han desbordado, se 
formará tierra nueva y más rica, la yuca crecerá mejor, y un mayor 
número de gente, distinta gente, podrá ir allí para plantarla y cosecharla. 
En estos tiempos hay demasiada gente que no tiene tierra. Cuando 
nuestros antepasados tenían harta tierra y no la trabajaron bien, vino el 
juicio del agua". 
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La idea de la injusticia en el acceso a los recursos naturales como 
creadora de caos social que debe solucionarse con una "inversión de ese 
orden" por medio de un cataclismo, aparece como tema subyacente en 
todas las conversaciones de los ancianos. Por el contrario, la explicación 
del terremoto ofrecida por un sacerdote de la zona poco después de la 
tragedia, refleja la la concepción cristiana medieval de la relación entre 
desastres naturales y castigos de Dios por pecados humanos. La siguiente 
interpretación de este sermón por una mujer indígena, demuestra la 
resistencia o el escepticismo de los Ñapo Quichuas en aceptar este tipo de 
causalidad: "El monseñor nos enseñó que cuando hay terremoto es 
porque pesa el pecado. Dijo que por eso hay que seguir creyendo, hay 
que oir misa y no dar a luz sin marido. Si no hacemos así, hay un peso 
muy grande y se mueve el mundo. Yo, en cambio creo que lo que pasa es 
que Dios se cansa de sostener el mundo en una mano y lo pasa a la otra. 
Le da como artritis, por eso se mueve el mundo y hay terremoto". 
El tema cristiano del fin del mundo y del juicio final (taripana 
punja), donde es más explícita la idea de un tiempo lineal, es aceptado en 
la escatología Ñapo Quichua como un "cataclismo final de fuego" donde 
los hombres serán juzgados por su comportamiento en la tierra. Sin 
embargo, la idea de la salvación o condenación eterna del alma individual 
no es una preocupación central en la vida cotidiana de los indígenas. Sus 
ideas sobre el destino final de la humanidad adquieren su propio 
significado cultural, si son analizadas en relación a la concepción 
sincrética actual del espacio cósmico. 
EL ESPACIO CÓSMICO 
La concepción del espacio cósmico de los Ñapo Quichuas 
comprende básicamente tres niveles: el cielo (jahuapacha), la tierra 
(caipacha), y un mundo subterráneo (ucupacha). Como ya señalamos, 
en el tiempo mítico existía una estrecha interrelación entre estos tres 
niveles, que se revela en varios mitos y leyendas tradicionales. En la 
actualidad, la mayoría de los Ñapo Quichuas concentran su pensamiento y 
prácticas sociales en el nivel intermedio (caipacha), dividiendo su 
atención entre sus relaciones interpersonales con una serie de seres 
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espirituales (supais) con quienes comparten la biosfera de la floresta 
tropical, y en la mundaneidad de sus transacciones económicas y sociales 
con la sociedad nacional. Los chamanes, por su parte, ejercen más 
frecuentemente la posibilidad de intercomunicación entre los varios 
niveles de espacio cósmico, a través de visiones inducidas por la 
ayahuasca (Banisteriopsis) o el huanduj (Datura). 
Desde sus comienzos, la prédica misionera cristiana - tanto Católica 
como Protestante - ha superpuesto a esta cosmología nativa su propia 
ordenación del espacio cósmico, concentrándose en el paraíso y el 
infierno, y asociando ambos a la idea de pecado. Nos limitaremos aquí a 
analizar la forma en que los Ñapo Quichuas han asimilado esta versión 
cristiana del espacio, expandiéndola y modificándola, logrando así 
expresar y confirmar normas y significados de su propia cultura. 
JAHUAPACA O EL PARAÍSO SOCIAL 
En la actualidad, cuando los Ñapo Quichuas usan el término 
jahuapacha, se refieren al paraíso cristiano donde supuestamente van las 
almas "limpias" El lugar es concebido como una hermosa ciudad, a veces 
comparada a Tena cuando está de fiesta y llena de gente, otras veces más 
grande y con piedras que "brillan como el oro". Algunas de estas 
descripciones provienen de los chamanes, pero la versión que 
comentaremos aquí fue narrada por una mujer que asevera haber visitado 
el cielo durante el curso de una enfermedad grave. 
Esta creencia en la posibilidad de visitar el paraíso o el "reino de los 
muertos" por intermedio de sueño, visiones, o enfermedad, existe 
también en grupos Andinos (ver Zuidema 1973) y en otros grupos 
amazónicos (ver Cipolletti 1987). Según nuestra informante, una persona 
que se enferma gravemente se "muere" por un tiempo que puede variar 
desde unos pocos minutos hasta cuatro o cinco días. En ese tiempo, esta 
persona llega hasta el cielo. Después de hacer una fila junto a otras almas 
esperando turno, es recibida allí por un personaje descrito como 
"secretario" o "policía con insignias de capitán", quien comprueba la 
identidad de la persona en un libro donde está escrita toda su vida. Este 
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personaje es el que da acceso a Dios Yaya, cuya imagen es la de un 
anciano muy grande vestido de blanco, a quien no se puede tocar. Si a la 
persona no le ha llegado la hora de morirse, Dios Yaya solo le muestra los 
dedos de su mano para indicarle los años que le quedan de vida y la 
manda de vuelta a la tierra. A veces también refuerza con sus palabras las 
enseñanzas cristianas sobre los pecados capitales: no robar, no mentir, y 
no emborracharse. La prohibición de fumar, más importante para los 
Evangélicos que para los Católicos, es siempre objeto de controversia en 
las conversaciones sobre este sermón de Dios Yaya, dada la importancia 
que el tabaco todavía posee en las curaciones chamalucas de los Ñapo 
Quichuas, a semejanza de otros grupos indígenas sudamericanos (ver 
Wilbert 1987). 
Además de relativizar la finalidad del paraíso cristiano, los Ñapo 
Quichuas han logrado también socializarlo. Este ya no se concibe como 
un lugar de salvación individual, sino de grupos de parentesco, tanto 
consanguíneo como ficticio, incluyendo compadres y especialmente 
amigos rituales. La mayor preocupación de los Runas es poder "llevar" al 
grupo familiar al jahuapacha, o encontrar allí un gran número de 
parientes y amigos. Los que han "ido" al cielo mientras estaban enfermos 
afirman que el aspecto más feliz de la experiencia fue el encuentro con las 
almas de parientes y compadres, los cuales inevitablemente les ofrecieron 
comida. Esta solo puede ser aceptada por la persona si le ha llegado la 
hora de morirse definitivamente. Como en la tierra, la comensalidad 
celestial es considerada como símbolo de la pertenencia al grupo, y una 
persona viva no puede permanecer en el reino de los muertos8 (ver 
también Cipolletti 1987:151). ( 
Además de jahuapacha, los Ñapo quichuas creen en la existencia 
del Docemundoi (literalmente, mediodía) caracterizado como un lugar 
de sabiduría, donde todo se ve con claridad y donde ocasionalmente los 
chamanes pueden mandar almas de los Runas para que aprendan. Sin 
Otros informantes, sin embargo, aseguran haber visto almas de personas que 
todavía no han muerto. 
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embargo, como espacio cósmico final, el docemundoi parece ser un 
paraíso exclusivamente reservado para los chamanes. En una sesión de 
curación que presenciamos en 1985, el espíritu de un famoso bancu, 
hablando a través de su hijo, también poderoso chaman, dijo literalmente: 
"Me salvé en el docemundoi" (Muratorio 1987: 297). 
La prédica misionera todavía condena el chamanismo y, desde su 
comienzo, identificó a los chamanes nativos con el demonio cristiano y, 
por consiguiente, con el infierno. El docemundoi parece ser un lugar de 
compromiso que los Ñapo Quichuas han adaptado de su propia tradición 
cultural y han ubicado cerca del paraíso, para acomodar allí a aquellos 
chamanes que han ejercido su poder preferentemente para curar, aunque 
todavía existe la creencia más antigua de que, al morir, los chamanes 
pueden convertirse en pumas. 
UCUPACHAMA, INFIERNO DE ROZA Y QUEMA 
La creencia tradicional concibe el ucupachama como un mundo 
subterráneo habitado por espíritus, pequeños runas y animales, a 
quienes los chamanes pueden invocar para adquirir poder y conocimiento. 
Aunque usan el mismo término para referirse al infierno cristiano, los 
Ñapo Quichuas no parecen establecer ninguna relación entre los dos 
espacios. En el contexto de las conversaciones sobre cristianismo, el 
ucupachama es descrito como un lugar de fuego, semejante a esa parte 
de la chacra donde se quema la maleza (chinda) después de limpiar el 
terreno. Los dos pecados capitales que "mandan" a los Ñapo Quichuas al 
infierno, se refieren al quebrantamiento de las normas sociales de 
reciprocidad y al incesto. En las palabras de una mujer: "Los que 
mezquinan comida, segurito se queman, y también los que tienen 
relaciones sexuales con familiares y compadres". Todos los demás 
pecados parecen concebirse como más o menos negociables. 
Los otros espacios de la concepción cristiana no tienen mayor 
relevancia en la cultura Ñapo Quichua. Se acepta que el limbo es el lugar 
donde van los niños no bautizados, pero a éstos se agregan los raros 
casos de adultos solteros, a quienes es casi imposible incorporar como 
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miembros del grupo social. El purgatorio se menciona vagamente como 
un lugar donde la gente va a quemarse, pero solo un poco, y donde 
algunas personas logran evitar el fuego cobijándose bajo una cascada de 
agua controlada por una figura femenina. La opinión de varios Ñapo 
Runas es que esta mujer es muy parecida a la yacuhuarmi, o espíritu del 
agua, que juega un papel fundamental en el entrenamiento de algunos 
chamanes. 
CONCLUSIÓN 
La historia de la aculturación de los Ñapo Quichuas al cristianismo 
puede resumirse en la actitud de un anciano converso Protestante quien, 
después de reflexionar sobre las enseñanzas de los misioneros, expresó 
su deseo de consultarlas con su amigo, un poderoso chamán ya fallecido, 
para sentirse totalmente seguro y tranquilo antes de morir. La figura del 
chamán, principal competencia intelectual de los misioneros, sigue siendo 
el eje simbólico de la identidad étnica y religiosa de los Ñapo Quichuas. 
Así como los chamanes supieron aprovechar los nuevos poderes que 
percibieron en el cristianismo para incrementar su propio poder, el resto 
de los Ñapo Quichuas consulta frecuentemente a los chamanes para 
confirmar la eficacia o ineficacia de sus propias creencias cristianas. Con 
estas consultas, básicamente buscan probar la efectividad del poder del 
Dios cristiano frente a los múltiples espíritus que, en mayor o menor 
grado, controlan la relación de los Ñapo Quichuas con la naturaleza, para 
la cual el cristianismo nunca les ha proporcionado respuestas adecuadas. 
Si bien Dios anda por la selva del Alto Ñapo, su caminata no es por cierto 
solitaria. 
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SÍMBOLOS DEL INTERCAMBIO RECIPROCO EN LA 
VISION DEL MUNDO DE LOS BRIBRIS 
Maftá E Bozzoli de Willé* 
La premisa básica del presente trabajo es que las relaciones 
recíprocas directas e inmediatas que rigen aspectos muy importantes de la 
sociedad-tradicional bribri, como por ejemplo, su sistema matrimonial de 
enlace bilateral entre primos cruzados y el sistema de intercambio de bie-
nes y servicios, constituyen obligaciones que son con frecuencia una 
fuente de conflictos y de anciedad, un peso grande sobre los individuos; 
se propone que la cultura prevé formas estandarizadas de conductas para 
asegurar que las obligaciones recíprocas se cumplan, a la vez que provee 
también patrones de escape o de alivio. La ritualización incluye un len-
guaje de símbolos que codifican las relaciones dialécticas entre los deseos 
para sí mismo versus los deberes para con los demás, la independencia 
personal versus la necesidad de depender de los otros, la lealtad hacia 
familia y clan propios versus los deberes con los clanes aliados o el trato 
con extraños. J ^ 
Los símbolos que en este trabajo se comentan fueron universales 
entre los Bribris hasta mediados de este siglo. Hoy día son parte del 
Antropóloga de la Universidad de Costa Rica, cuyos estudios sobre los 
Bribris son clásicos. 
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sistema de pensamiento de los mayores de 50 años o más. Los menores 
de esa edad se guían solo en parte por dicho sistema simbólico, 
especialmente si han asistido a la escuela y al colegio. El grado de 
aceptación de estas tradiciones aumenta en los jóvenes que utilizan el 
idioma aborigen y que viven en zonas alejadas de centros urbanos. Los 
Bribris más urbanizados no aceptan totalmente su valor ritual o 
intelectual, pero suelen conocer los usos y significados que se les dieron 
en el pasado, o que les dan los miembros más conservadores de esta 
etnia, que al presente suma quizás unas 5.000 personas que viven en la 
cordillera de Talamanca, al sureste de Costa Rica. 
Los símbolos bribris más dominantes, desde,el punto de vista 
sociocultural, son resultado de las normas de reciprocidad que rigen esta 
sociedad. Los símbolos representan el no dar y el dar, el ser mezquino y 
el ser generoso, el cumplir con uno mismo y el grupo propio, y el 
cumplir con los demás y con otros grupos. Existe una situación ritual 
frecuente que reúne los elementos simbólicos del no dar: es un 
confinamiento con dieta, ayuno y abstinencia sexual. Existe otra 
situación ritual frecuente que reúne los elementos simbólicos del dar: 
son los funerales. Aunque los símbolos dominantes tienen un papel en 
otros ritos, por ejemplo, los del nacimiento o los de la curación, se 
ilustran seguidamente con base en el confinamiento y los funerales. 
Confinamiento ritual 
Guardar dieta, abstenerse del sexo y confinarse en la vivienda o 
cerca de ella, todo junto se conoce con el nombre de btsók. Esta 
conducta es siempre parte de las curaciones ordenadas por los médicos 
aborígenes, también se impone a los dolientes en un deceso, a la madre al 
dar a luz; a los cazadores, en la iniciación de la púber, de los chamanes, 
de los sepultureros y en el pasado de los otros especialistas rituales como 
los cantores fúnebres, los jefes, los repartidores en las fiestas y las mujeres 
que ejercían en las ceremonias; se exige a los capitanes de la pesca 
comunal, se exige a los que plantan frijoles y maíz; btsók era además, 
hasta la decada de los cuarenta, el tratamiento ordenado a todo el pueblo 
sin excepción por el jefe religioso máximo (usékar), en caso de 
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epidemias o plagas de la gente, los animales o los cultivos, las guerras u 
hostilidades con extranjeros, las catástrofes naturales y hambrunas. 
El rito total de btsók se interpreta aquí como el símbolo supremo 
del escape y del alivio de las obügaciones para con los demás, una forma 
culturalmente legítima de hacerlo. Esta explicación no niega, ni es 
incompatible, con los efectos físicos de bienestar que se puedan 
experimentar después del ayuno y retiro. De hecho, este bienestar 
fisiológico y psicológico bien puede ser el polo sensible del símbolo, 
mientras que las interpretaciones de bsók que aquí se están proponiendo 
son del polo cognoscitivo, según la referencia polarizada de los símbolos 
a que alude Turner (1969). 
Se puede observar que btsók es una manera de aislar totalmente al 
individuo del trato con los demás; también se puede ver que lo que 
expresamente prohibe, son símbolos sobresalientes del trato con otros. 
A continuación se detallan las formas de btsók. 
1.- Ordenando por usékar: En 1875 Wüliam Gabb (1969: 364) lo 
describió así: "Este es general y simultáneo en todo el país. Se 
prepara... suficiente alimento para tres días. Durante esos tres días no se 
enciende fuego, el aumento se sirve y se come en silencio, no se permite 
conversación innecesaria, el pueblo se encierra... dentro de sus casas, si 
acaso salen durante el día, se cubren cuidadosamente de los rayos del 
sol... no usan sal ni otro condimento en la comida; no se toma chocolate, 
y aún el tabaco les es prohibido". 
El Padre Blessing (1921: 99) apunta: "Cinco días antes se da 
aviso... para que alisten... plátanos y leña... Se reúnen en una casa. 
Antes de salir el sol se cuecen los plátanos... se muelen y se mezclan con 
agua... sin sal, hasta formar una especie de atole que beben 
inmediatamente para no tocar ningún otro alimento hasta la puesta del 
sol. Durante el día no salen de la casa, que está bien cercada por todos 
sus costados con hojas de platanillo. Todos permanecen acostados boca 
abajo... Solo lo que sea necesario se puede contestar o preguntar... El 
segundo día después de la puesta del sol, todos se van a sus casas, el 
43 
tercer día descansan; el cuarto día vuelven para continuar el ayuno el 
quinto día. El sexto día antes que salga el sol... van al río a bañarse... Se 
designa algunas mujeres para traer agua... Lo mismo para sacar 
bacinillas...". 
En 1980 se recuerda que estos ayunos se hacían hasta por 15 días 
si el usékar moría. Los Bribris mayores de Alta Talamanca participaron 
en estos ayunos en su niñez y juventud; eran avisadas todas las familias 
mediante los portavoces del usékar, quienes eran denominados bkli, o 
sea zarigüella. 
2.- Ordenado por el asú (médico aborigen): El paciente permanece 
en btsók mientras está en tratamiento. Se debe permanecer en lo fresco, 
sin acercarse al fuego ni solearse; se evita el chocolate, todo alimento de 
sabor dulce, picante o agrio. A veces se prescriben bebidas de sabor 
amargo; se puede comer el llamado plátano dominico, que es considerado 
un símbolo de buena salud porque no se revienta ni se perfora. Otro 
alimento preferido son los quelitos. No se permite la sal. Se puede 
tomar café o bebida de maíz tostado, pero frías; todo lo caliente está 
prohibido; no se debe mezclar ceniza con la comida; esto se considera 
muy grave; antes de salir el sol o después de que se pone se pueden 
comer otras cosas; la comida del paciente se prepara aparte; las manos de 
quien cocina no deben tocar otros ingredientes que no sean los 
permitidos. Si un paciente está en esta dieta, tampoco los que viven en 
su casa pueden tomar chocolate. 
3. Otros elementos del btsók. Existen algunas variaciones al patrón 
básico de confinarse, de evitar el habla, el cacao, el sol, lo caliente, y los 
sabores. En el caso de los cazadores que han matado dantas, éstos se 
salen de su vivienda y se retiran a una choza cercana. No pueden ser 
servidos por niñas o adolescentes. Las mujeres en parto o en cuarentena 
no incluyen en sus comidas carne de animal que camine por la tierra, 
especialmente se excluyen los mamíferos. Cuando se permite el maíz, ha 
de ser blanco y de cepa indígena; no debe ser el híbrido que vino con la 
gente blanca. Las mujeres de parto, los niños recién nacidos, las púberes 
y los sepulteros en btsók no deben tocarse la boca o la cara. Los 
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encerrados y las mujeres de parto duermen en el suelo sobre hojas; ellos 
y los dolientes por fallecimiento comen en recipientes de hojas (de 
Calathea, Carina o Heliconia); se bañan en agua fría y caliente para 
librarse de su contaminación ritual. Los sepultureros cuando envuelven 
o entierran cadáveres y las niñas púberes en su rito de pasaje usan muy 
escasa ropa. Los que ayunan por siembras lo hacen como por tres 
meses, desde que plantan la semillas hasta que la mata esté crecida. 
Evitan el fuego, se sientan aparte, evitan el río, andar en bote y tocar la 
fauna del río. 
En el btsók se observa la exclusión de los elmentos que más 
indican el trato recíproco con otros, sea este trato la amistad, el comercio, 
el trato con parientes políticos o con enemigos: salir de la casa o la choza 
de confinamiento, hablar, dar la cara a extraños, usar la sal y otros 
condimentos, tomar chocolate, fumar o mascar tabaco, utilizar alimentos 
con sabor dulce, picante o agrio, utilizar alimentos conocidos como de 
origen no indígena; acercarse al fuego, al calor, a la ceniza; exponerse a 
mirar al sol; comer durante el día, uso de mucha ropa. 
Algunos de estos elementos excluidos merecen explicación 
adicional de por qué simbolizan trato recíproco con los demás. Es el 
caso de la sal, los condimentos, el fuego, el sol, el cacao y la carne. La 
sal no solo se obtiene por el comercio, sino que se clasifica con el mar 
(se llaman igual) que no es de los indígenas; en la mitología es de una 
mujer del clan del padre, y los Bribris son matrilineales; en el mar Dios 
puso a los blancos; existen otros ejemplos de ubicación ideológica del 
mar con un ámbito diferente al de la tierra bribri (Bozzoli de Wille, 1979) 
La sal, los chiles y el fuego son tan obligatorios de compartir, que es 
insultante solicitarlos con las mismas palabras con que se solicita algo en 
intercambio. Los sabores dulce, picante y agrio son apetecidos por 
animales cuyos dueños son los causantes de los enfermedades Con esos 
dueños hay que hacer una negociación para obtener la cacería. El fuego 
se asocia con esos dueños de los animales que causan las enfermedades 
mortales. Es su medio de causar fiebres altas, es el veneno de las 
culebras. Se considera varón. Entra en la casa como fuego doméstico 
por ser hijo de unión de mujer bribri con la sombra del sol. El fuego 
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como símbolo de tratos recíprocos se va acentuado en esa explicación, 
porque el sistema matrimonial que impera es un intercambio obligado de 
primos cruzados. 
En cuanto al sol, de él se dicen cosas como las siguientes: "El sol 
es como un dwóchke (abuelo lejano por el lado del clan que no es el 
propio)"; "es un enemigo que deja salir las enfermedades por el Este"; 
"los Bribris nacieron en la oscuridad, antes de salir el sol, los blancos 
nacieron después de que salió el sol"; "Dios celebró toda la noche el 
nacimiento de los Bribris; al salir el sol vino el demonio"; "el sol 
quemaría toda la vida, si lo quisiera". Estas declaraciones indican que el 
sol es un pariente político en la cosmología, o un particular hostil. 
El cacao y la carne son especialmente simbólicos de las 
obligaciones recíprocas. En otro ensayo hemos tratado de explicar el 
papel del cacao (Bozzoli de Wille, 1978). Es la bebida preferida para la 
hospitalidad, fue y es la cosecha de más valor del comercio y sirvió de 
moneda. En el mundo sobrenatural las deudas se pagan con cacao, y los 
gustos se satisfacen con esa cosecha. El creador, su hermana que está a 
cargo de las almas en el inframundo, y todos los seres sobrenaturlaes 
amigos o enemigos, se alimentan de sangre humana que para ellos es 
chocolate, o de carne humana que para ellos son bayas de cacao. El 
árbol de cacao doméstico (Theobroma cacao) es, en la mitología, una de 
las esposas del Creador. La repartición ceremonial de chocolate 
intercambiándolo de mano en mano no solo se realiza en los funerales, 
sino también en los banquetes de la iniciación de los chamanes, en otras 
iniciaciones, y en la pesca comunal. 
La carne debe repartirse entre familiares y vecinos. La carne de 
monte se obtiene mediante una negociación con el dueño principal de los 
animales. En este trato el dueño simbólicamente recibe vegetales 
cultivados por los Bribris. Sin embargo, el dueño principal tiene 
obligaciones con dueños específicos de animales, por ello se le debe 
permitir llevarse algunos Bribris de vez en cuando. Los dueños 
específicos de los animales cobran la cacería enfermando a la gente, que 
la ven en la forma de sus animales. Ellos enferman y matan a los seres 
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humanos simbólicamente con las mismas armas con que los seres 
humanos cazan su animales. El pago que obtienen al enfermar o matar la 
persona es la sangre que ven como chocolate. 
Los ayunos, abstinencias y otras formas de privación ritual se 
interpretan en las religiones como preparación para una unión posterior 
con las agencias sobrenaturales. Sin embargo, esos actos por sí mismos 
mientras toman lugar pueden representar unión. Lévi-Strauss 
(1971:344), ha propuesto que la ausencia del fuego y la carne (la 
cocción que representa la cultura) establece contacto directo entre la 
humanidad y la naturaleza y que la ausencia de reciprocidad es 
equivalente al estado de naturaleza, y su presencia al estado de cultura; 
entre los Bribris vemos en su btsók no solo la exclusión de signos y 
símbolos de reciprocidad, sino el acercamiento a la tierra, durmiendo o 
permaneciendo boca abajo sobre ellla, y la atracción hacia la oscuridad 
ancestral. Ciertamente simboliza btsók una unión con la naturaleza y 
una separación de la cultura. 
Los funerales 
En los funerales se observa la máxima distribución ritual de 
alimentos que familia y clan ejecutan; también se evidencia la 
compensación por los pecados de mezquindad de los fallecidos y los 
castigos prometidos a quienes fueron mezquinos. La mezquindad es 
ausencia de reciprocidad, pero difiere de btsók en cuanto que en btsók 
los individuos no dan porque tampoco reciben; eso legitima su acción. El 
mezquino tiene y no da; eso lo convierte en el único pecador que se 
reconocía en esta cultura. Los símbolos de mezquindad son la hiél y las 
culebras. Los de generosidad son el "buen hígado", el chocolate y la 
carne, principalmente. 
Los funerales al estilo que prevaleció hasta las primeras tres 
décadas del siglo XX se celebran hoy día únicamente para ancianos 
importantes; estos funerales demandan mucho trabajo en la preparación 
de comidas; se invita a toda la comunidad. 
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Para los Bribris, semilla viable, huesos humanos y el alma que 
regresa al inframundo son símbolos equivalentes de origen y de identidad 
En cuanto a la semilla, en bribri el clan se llama ditsó o ditséwó que 
quiere decir "semilla que se guarda para su reproducción". Los indios se 
denominan a sí mismos con esta palabra para semilla viable, y los que no 
son indígenas no son semilla. Según el contexto, ditsó es el clan, la 
tribu o la humanidad. Casi todos los bribris aun explican su origen como 
semilla de maíz. En cuanto a los huesos los talamanqueflos practicaban 
el entierro secundario. La fiesta funeraria se dedicaba a los huesos, 
cuando éstos eran colocados en los osarios. Aún después de 1950 se 
han citado unos pocos ejemplos de indígenas que viven muy retirados en 
la Cordillera de Talamanca que no entierran sus deudos sino que colocan 
el cadáver bien envuelto y amarrado en una camilla entre los árboles, 
hasta que los huesos queden limpios. La mayoría de los Bribris hoy día 
entierra los cadáveres pero evitando que toquen la tierra directamente. A 
escondidas algunos desentierran los seres más queridos y les hacen la 
fiesta a los huesos. La mayoría realiza hoy día la fiesta fúnebre a los 
nueve días después del fallecimiento, pero se mantienen elementos de la 
antigua ceremonia. Las personas se entierran con sus madres o cerca de 
éstas, a distancia de los que no son parientes del mismo clan. En las 
curaciones, los chamanes dan la mayor importancia a los huesos. Se 
considera que el aire circula por los canales de la médula ósea para 
distribuirse por el cuerpo y el aire es el principio vital que mantiene la 
unidad del cuerpo. 
En cuanto al alma, la que regresa al lugar de origen debajo de la 
tierra es la del ojo derecho. La del ojo izquierdo corresponde al 
fantasma. Según algunos regresa después, según otros se queda en el 
cementerio. También se habla de un espíritu o alma de los huesos y otra 
alma de la carne. Es decir, son dos o cuatro almas. También traducen 
"alma" el principio vital de cada órgano del cuerpo. Pero la que es 
análoga a la semilla de maíz original y a los huesos, es la del ojo derecho. 
Como símbolos, estos tres son tratados igual, el alma y los huesos se 
cuidan como se cuida la semila viable preservada para la siembra. Los 
ritos se dirigen a que los huesos se conserven eternamente y que el alma 
llegue abajo y se mantenga con sus creadores originales porque eso es la 
seguridad de que el clan seguirá multiplicándose. Para que esto suceda 
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el rito debe asegurar que los fallecidos no hayan sido incestuosos (o sea, 
mezquinos con el sexo) ni hayan sido mezquinos con alimentos u otras 
necesidades. Es decir, simbólicamente, para sobrevivir, un clan debe 
conservar para sí mismo su semilla de maíz viable, sus huesos y las 
almas de sus miembros, pero no puede lograr esto por vía de la tacañería 
con los compañeros sexuales, los alimentos o las cosas que todos 
necesitan. 
Al morir una persona, todas sus cosechas y animales se reservan 
para la fiesta fúnebre. Los parientes del clan también aportan. Todo lo 
que se cocinará se entrega a un mayordomo principal cuyo título significa 
repartidor, quien supervisa la preparación y escoge los preparadores de 
alimentos. Las mujeres mayores que cocinan también se denominan 
repartidores y hasta la década de los cuarenta fueron especialmente 
iniciadas para esta tarea. Ningún pariente del fallecido maneja o reparte 
nada. Es decir, simbólicamente todo se ha entregado a la comunidad. 
Los enterradores, los repartidores, los chamanes, en el pasado los 
cantores, y toda persona con un papel ceremonial comen primero en una 
forma ritual que enfatiza el intercambio. Se sientan a lo largo de dos 
bancas largas una en frente de la otra por orden de edad. Sientan allí a 
personas de cada clan que no se considere pariente consanguíneo del clan 
del fallecido sino que son "sus cufiados". El repartidor principal inicia la 
distibución de cada alimento. Primero el chocolate, que en toda 
ceremonia simboliza sangre. Coloca el recipiente en la mano derecha del 
primero, y luego lo pasa a la mano derecha del que está al frente y así 
sucesivamente cada uno va pasando la bebida al otro hasta que todos 
están servidos, pero nadie bebe sin haber pasado antes el recipiente a otra 
persona. En esta forma les dan cada uno de los alimentos de la fiesta. 
Los demás asistentes comen después y cuando el repartidor principal ha 
dado la orden de servirles. En el pasado estas fiestas podrían durar dos 
semanas; se hacían los bailes de los huesos y la fiesta adquiría 
dimensiones orgiásticas por la cantidad de chicha que se consumía. 
La importancia de repartir mucho alimento estriba en que el alma, 
en su viaje al inframundo por una ruta paralela a la del sol, va a encontrar 
los castigos a su mezquindad. Cada cosa útil se supone que tiene una 
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culebra. Si uno ha sido tacaño, las culebras de aquello que no repartió 
aparecen en esa ruta. Ofrecen tanta cantidad de lo que se negó a otros, 
que el alma no puede seguir el camino; si se negó comida, el alma de los 
animales que se matan para la fiesta funeraria, y que acompañan a esa 
alma humana, le ayudan a comer lo que le ofrecen. Por eso, si en esta 
tierra se reparte bastante carne en el rito fúnebre, en ese camino habrá 
muchos ayudantes para despejárselos al alma. Si se ha sido incestuoso, 
hay culebras que atajan el alma; una es el arco iris; y no se promete que 
se pueda pasar a menos que se haya hecho una ceremonia de pago a los 
clanes aliados. Después de sepultar o "guardar" los restos de las 
personas, los sepultureros son los que purifican a los padres y cónyuges 
de los fallecidos. Así la comunidad se entera de si son los padres y 
cónyuges correctos. Si estos no se purifican tampoco el alma pasa. El 
mito constitutivo del oficio de los enterradores refiere las dificultades de 
enterrar a una mujer incestuosa que es la mar, y enfatiza que en ese 
entierro a los enterradores no se les dio comida. Ese mito hace 
equivalente la mezquindad del alimento con la del incesto. 
NOTA DE CONCLUSIÓN: 
El sistema simbólico bribri destaca las formas de la reciprocidad, 
entendida ésta en sentido amplio como todas las formas de trato entre 
personas (positivas: amor, amistad, regalos, trueque, etc.; o negativas: 
enemistad, robo, engaño, etc.). La exposición precedente seleccionó los 
símbolos relacionados con la reciprocidad directa obligatoria (intercambio 
de cónyuges, de trabajo, trueque, recompensas, etc.) que se expresan en 
un rito de privación (ayuno, abstinencia, confinamiento) y otro de 
distribución (funerales). Los significados simbólicos enseñan que la 
reciprocidad directa es el medio de sobreviviencia, pero es a la vez una 
pesada carga, porque el incumplimiento de sus normas es la pérdida de la 
vida. 
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LA NATURALEZA DEL SER 
Conceptos fundamentales de los Kapón y Pemón 
(área del Circum-Roraima de las Guayanas) 
Audrey J. Butt Colson* 
"Yo soy la luz del Mundo: el que me siga 
no caminará en la obscuridad, sino que 
tendrá la luz de la vida" (Juan VIII: 12). 
Los habitantes 
Los habitantes de la región del circum-Roraima en las Serranías de 
las Guayanas pertenecen a dos grupos principales de Caribe-parlantes, los 
Kapón y los Pemón. Estas designaciones son autodenominaciones y ellas 
son conocidas mejor en la literatura por sus nombres regionales de 
grupos. Para los Pemón éstos son Makushi (de la sabana norte del 
Rupununi en la Guayana y de las sabanas del río Branco en Brasil); los 
Taurepan, Arekuna y Kamarakoto (en la Gran Sabana y tierras bajas 
circundantes de Venezuela). Los Kapón se componen de los Akawaio 
(principalmente en la cuenca superior del Mazaruni, Guayana, pero 
aumentando en número en el valle superior del Cuyuni en Venezuela), y 
los Patamona (de las áreas de los ríos Potaro e Irene en la Guayana y en 
Brasil). En la actualidad, totalizan más de 30.000 personas y los Pemón 
de Venezuela solos representan de 13 a 14.000. La información recogida 
Antropóloga inglesa, conocida por sus investigaciones sobre los Pemón de 
Venezuela. 
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en este artículo se obtuvo de la investigación de campo entre los Kapón 
Akawaio del Mazaruni superior y entre los Pemón de la Gran Sabana. 
El Tópico 
Yo considero aquí los conceptos de los Kapón y Pemón que se 
relacionan con la naturaleza del "ser" o la "existencia", dentro del 
Universo en general, no solamente para los humanos. Considero las 
suposiciones en cuanto a las relaciones entre los cuerpos materiales y su 
energía de vida y a las fuerzas que gobiernan el comienzo, la continuidad 
y el bienestar de las diferentes especies con sus características y modos de 
vida distintivos. Selecciono algunas de las creencias concernientes la 
naturaleza de lo bueno, la moral y el estado de felicidad en la existencia, 
en oposición con el mal infeliz, negación del bienestar y me refiero a la 
localización de estas fuerzas en el cosmos. Finalmente, esbozo algunas de 
las principales transformaciones del pensamiento que han ocurrido bajo la 
influencia de la enseñanza cristiana misionera, desde la mitad del siglo 19 
y, como consecuencia de ésto, algunas de las principales adaptaciones del 
sistema conceptual indígena, conforme ellas aparecen en la religión 
sincrética de Aleluya. 
Este es un amplio tema y lo único que puedo brindar es un esbozo 
de los conceptos principales. Algunos tópicos muy importantes se 
omiten, sobre todo los detalles, de las creencias relativas a la muerte del 
cuerpo. 
I. EL CUERPO Y EL ALMA 
Los Kapón y los Pemón creen que todas las cosas vivientes poseen 
dos partes esenciales: un cuerpo y una energía vital, que habita en él. El 
cuerpo como una manifestación material. 
La materia, la substancia o la carne de un cuerpo material se la 
denomina pon. Esta palabra describe materiales de todas las clases; 
paños, metales, arcilla para vasijas, lo mismo que tejidos animales y 
vegetales. Al referirse al cuerpo en su totalidad, para distinguirlo de su 
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substancia; se usa esak. Esta última palabra es usada en forma muy 
común para expresar la idea de "dominio sobre" algo o alguien. Su 
equivalente español es "dueño" o "amo". De este modo cualquiera que sea 
experto en alguna actividad y que posea bastante de algo, es su dueño o 
dominador, o por lo tanto es su esak. Por ejemplo, taren esak es quien 
domina o es dueño de invocaciones (taren), quien posee muchas de ellas 
y es experto en usarlas; pata esak describe al dueño o amo de un 
asentamiento (pata). Básicamente^ esak parece conllevar la noción de 
incorporamiento de algo, sea a nivel material o conceptual. 
La Energía Vital 
El sol (wei) tiene una irradiación, denominada akwa (entre los 
Kapón) y auka o aukwa (entre los Pemón). Es definida por ambas 
gentes como l a gran luz", "la brillantez'*, "la luminosidad" . Se especifica 
que es "blanca" y que está localizada 'en el sitio del sol" (wei pata tan). 
Se la asocia con hr plata, no con lo amarillo o el oro. El Universo entero 
está inundado por ella, aún los lugares que están fuera de la vista. Por 
definición, todo lo que vive la posee y obtiene de ella su fuerza. 
Concomitantemente, lo que está muerto está sin irradiación; se dice que 
está obscuro, que le falta fuerza y vida (aunque puede que tenga alguna 
otra forma de actividad que se deriva de una fuerza más obscura del 
mundo inferior, donde hay una clase diferente del ser). 
Los Pemón piensan que el cuerpo (el esak) es semejante a una 
casa que contiene habitantes vivientes, puesto que dentro de la envoltura 
material que que es el cuerpo hay algo que da la "fuerza para vivir" 
(meruntó: fuerza, energía. Esta energía vital hace que el cuerpo material 
viva y esté en actividad, y ella es una porción de la tuerza cósmica que se 
deriva de la luz radiante del sol. Cuando un cuerpo no tiene energía, crece 
débil y triste y eventualmente morirá y se pudrirá- igual que sucede con 
una casa, cuando sus habitantes la abandonan: la vitalidad desaparece y la 
casa vacía comienza a degenerarse si aquellos no regresan. 
La "fuerza para vivir" que un cuerpo (esak) posee es una porción 
de la luz radiante que viene del sitio del sol. Los Kapón se refieren a ella 
55 
con el término akwaru y los Pemón con el de ekaton1. La derivación 
de esta palabra es simple en la forma Kapón Akawaio. Se compone de 
akwa, luz radiante, con el sufijo posesivo -ru o -ri. En el mito el sol es 
representado como una persona que pasa su tiempo en la Tierra, pero la 
energía luminosa asociada con él, es una fuerza abstracta. Cuando esta 
fuerza luminosa, o brillantez, es poseída por un cuerpo material y por lo 
tanto está encarnada, personifica una entidad individual. El esak, cuerpo 
y dueño, por lo tanto, llega a tener dominio sobre la luz radiante, o 
energía de vida, que hay en su interior, la cual vitaliza el cuerpo y hace 
que él vivia. 
Sin embargo, no tratamos aquí con la noción de una fuerza 
puramente mecánica que causa la animación. Hay valores cualitativos y 
morales asociados con la posesión de akwaru y ekaton, al igual que 
variaciones cuantitativas de importancia. De acuerdo con la creencia 
indígena, el akwaru o ekaton, es lo que capacita al ser que lo posee 
para crecer y sentir. Es aquello que determina el grado de inteligencia, los 
conocimienos, la sabiduría, la felicidad y la sensibilidad de un individuo. 
Se dice "tener fuerza para vivir bien", y para tener una vida buena, feüz y 
próspera. Las gentes estúpidas y tontas, con pocos conocimienos o 
sabiduría, se dice que poseen una cantidad menor o más débil de fuerza 
vital; ellas tienen menos akwaru - ekaton y en consecuencia no "viven 
bien". Puesto que la posesión de luz radiante varía, y su intensidad 
cambia con el tiempo y el espacio, así varía también la condición moral y 
psíquica y el bienestar de su anfitrión, al igual que su condición física. A 
este respecto, el uso metafórico de "esprit" en francés (como por 
ejemplo, en el concepto de "esprit de corps") conlleva ideas comparables. 
1. Formulé por primera vez los conceptos de los Akawaio relativos al espíritu, o alma, 
en un artículo titulado: "Un estudio de las creencias de los Caribe-parlantes Akawaio 
de la Guayana británica". Este fue publicado en Estudios Sociales y Económicos, 
Vol. 2, N8 1. Sept. 1.953: U.C. de las Indias Occidentales. Fue reimpreso con 
correcciones en Timehri, N9 33, Oct. 1954. Aún me adhiero a mis conclusiones 
principales como las expuse en esa obra primera. 
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Es la asociación de cualidades y valores con las características de la 
posesión de luz radiante la que, creo yo, justifica nuestra traducción del 
akwaru, y el ekaton, como "espíritu" o "alma". En verdad, al hacer 
traducciones de sus propios idiomas los Kapón y los Pemón usan 
libremente ambos términos antedichos- los Pemón por ejemplo igualan 
ekaton con el "alma" o "espíritu" españoles. Ni los Akawaio ni los Pemón 
parecen considerar el "alma" (con su implicación de personalidad moral) 
como atributo separable del "espíritu" (como fuerza animadora, que 
proporciona la fuerza y la conciencia), y no sería correcto aceptar uno de 
estos términos en ciertos contextos mientras que se los excluye de otros, 
como a veces se argumenta en la doctrina cristiana. 
II. LA MATRIZ 
El akwaru-ekaton representa el alma o espíritu total de un 
cuerpo, pero a la vez está difundido a través de todo. Para explicar como 
se cree que ésto ocurre, tenemos que examinar el concepto del ewan, 
una matriz o útero que contiene energía vital. 
Con relación al cuerpo físico (el esak), el ewan es un concepto 
con varios usos interrelacionados. 
1. Se refiere al abdomen, el área del cuerpo que está más abajo del 
diafragma. Es aquella parte que contiene los órganos que procesan y 
digieren el alimento, o sea el estómago, el hígado, los intestinos, los 
ríñones, etc., convirtiéndolo en sustento y energía para el mantenimiento 
y la actividad del cuerpo entero. Es también el centro de la fertilidad y de 
la reproducción, y en el cuerpo de un ser femenino es especificado como 
el lugar donde se desarrolla el feto (por ejemplo, hay la frase kawaio: 
mure ewan yau, "criatura en la barriga" que expresa la preñez). El 
ewan por consiguiente es un útero de vida, siendo un kure yen -
contenedor de criaturas. 
Los varios órganos del abdomen están asociados con especiales 
estados mentales y fisiológicos -como ocurre con muchos conceptos 
concernientes al cuerpo, incluyendo europeos de los tiempos 
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precientífícos, cuando los estados fisiológicos y psicológicos estaban 
ligados a la teoría de la medicina humoral. Entre los Kapón y los 
Pemón, el ewan, abdomen, es designado como centro de los 
sentimientos y de las emociones de un individuo. Esta palabra es la raíz 
de una cantidad de verbos que expresan sentimientos fuertes, básicos, 
tales como amar, desear, odiar, temer, penar y tener valor. Armellada y 
Gutiérrez Salazar (1981:66) dan una lista con algunos de estos verbos en 
su diccionario Pemón. Por ejemplo, es-ewan-kama: "hablar (kama) 
con sentimiento"; es-ewan-konoma: "estar afligido, penar, sufrir 
angustia o desaliento", también "arrepentirse" o "estar apenado"; es-
ewan-chirika: "estar asustado", "estar alarmado". Órganos específicos 
dentro del abdomen pueden estar asociados con experiencias particulares: 
por ejemplo, los intestinos wenepó se señalan como el asiento de los 
sueños, y el verbo wenepóti significa "soñar". 
2. Ewan se extiende como una referencia al torso, que es el cuerpo 
menos la cabeza y las extremidades. El corazón es llamado ewan 
enapó, literalmene "la semilla" (la piedra, pepita o núcleo) del ewan-
torso. La posición central del corazón es enfatizada, y su latido 
reconocido como señal de que el cuerpo como un todo está vivo. 
El significado básico de ewan, como abdomen y torso, es el de 
"contenedor vacío", con la apariencia externa de una hinchazón, 
protuberancia o cuerpo redondo, que deja un agujero dentro del cual hay 
centros de vitalidad. En estos tienen lugar la nutrición, el mantenimiento, 
la producción de energía y la reproducción del cuerpo. Los estados 
emocionales y fisiológicos son generados ahí. 
3. Hay una tercera dimensión en el conjunto de ideas expresado por 
ewan. El cuerpo físico se cree que tiene innumerables, pequeños ewan 
localizados en todas sus partes. Cada sector del cuerpo tiene uno: dedo, 
muñeca, nariz, ojo, pie, pantorrilla, palma de la mano, orejas: cada 
órgano del cuerpo tiene su propio centro vital, su ewan. De este modo 
los Pemón se han referido a la palma de la mano y a la pantonilla de la 
pierna para indicar que ambos son ewan; la primera es un agujero y el 
centro de la fuerza de la mano; mientras que la última es una poderosa 
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protuberancia del músculo, dentro de la cual yace la fuerza de la pierna 
para apoyar y mover el cuerpo. Cada sector del cuerpo está vivo y activo 
y lleva a cabo su función por medio de su ewan, que está localizado allí, 
mientras que los Akawaio estatuyen que un ewan está presente en donde 
se siente un latido del pulso. 
Se cree que la luz radiante (akwaru: ekaton) reside en cada 
ewan, dando fuerza para la vida a cada sector. De esta manera, la 
irradiación y la fuerza penetran todo el cuerpo, siendo difundida en 
incontables pequeñas fracciones y estando incorporada en todos los 
huecos de la entidad en cuestión. Así es que el cuerpo como un todo está 
capacitado para funcionar, y, en el caso de los órganos mayores que son 
ewan, esta energía da origen a todos los sentidos, emociones, 
sentimientos y sensaciones que pertenecen a la existencia y conciencia de 
un individuo. De este modo ewan expresa el concepto de una matriz o 
útero, -un centro donde se localizan la fuerza de la vida y su concomitante 
donación de sentidos y conciencia. Al ser reproducidos en todo el cuerpo 
da irradiación a todo él. 
El centro generador de la vida (el ewan), que con su incorporación 
de radiación da energía vital (meruntó) al cuerpo, puede ser 
comprendido mejor al ser comparado con la cabeza (pai o pupai). La 
cabeza es una clase diferente de hueco en cuanto es considerada como el 
asiento de la vida intelectual, de la sabiduría y el conocimiento, y de 
raciocinio. Etimológicamente pupai significa "sabiduría" (pu) "lugar" 
(pai)2. Dentro de la cabeza, el ojo (enu)se especifica no solo 
como un órgano de la vista, sino uno en el cual reside la memoria. Los 
grados de estimación o de desestimación hacia otros están representados 
por medio de la referencia a que alguien está más arriba, a nivel, o más 
abajo que la altura de los ojos del que lo mira. Enu también entra en la 
conformación de la palabra para "pensar", enu -menka (reflexivo es-
Pai, "cabeza", puede tener también la connotación de algo que "gira alrededor" o 
"redondo" y, como tal, es a veces incorporado en los nombres de los lugares donde 
las corrientes vecinas hacen una laguna. 
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enu-menka). Menka significa escoger, seleccionar, y su probable 
etimología procede de menú, que significa modelo o color, con -ka el 
sufijo verbal. Menu-ka, significa "pintar", ""dibujar" o "escribir" -es 
decir hacer un modelo o diseño (ver Armellada y Gutiérrez Salazar 1981: 
124 bajo menu-ka, menú y men-ka). 
El registro de impresiones y experiencias que le llegan al individuo 
desde afuera, y el poder de encontrarles sentido a través de los procesos 
de contemplación y pensamiento, hacen de la cabeza y sus órganos el 
lugar donde las cualidades intelectuales están más localizadas (y, en 
términos europeos, donde las cualidades más elevadas y espirituales se 
asientan). Los Kapón y los Pemón asocian el verdadero conocimiento y el 
ser ideal con la altura superior en el cosmos. Aquellas están en lo alto, y 
descienden a la Tierra desde los varios niveles del Cielo. Se cree que 
algunos individuos, pensadores maduros y contempladores, son capaces 
de elevar su alma, o espíritu (akwaru: ekaton) al punto en que ella 
penetra "lo azul" (tariru) del cielo, y llega aún hasta los umbrales del 
sitio del sol, donde la luz radiante tiene su origen, donde el alma es 
iluminada y "contempla la luz". Tales individuos adquieren, a través de 
sus experiencias trascendentales, espirituales, un conocimiento verdadero 
de cómo son las cosas y de cómo los asuntos sobre la Tierra deberían ser. 
Así, tradicionalmente, para los Kapón y Pemón, la sabiduría y el 
entendimiento resultan de sueños intensivos y de pensamiento profundo, 
todo lo cual da un deslumbramiento e iluminación -un "ver la luz"- que 
está también enlazado con concepciones de moralidad. Un concepto 
básico, que las nociones de los indígenas sobre astronomía ilustran bien, 
es el de que las condiciones y las formas de conducta sobre la Tierra son 
réplicas empobrecidas y obscuras de las formas buenas y reales que hay 
en el cielo. 
En resumen, parecería que es el ewan, sea como torso, abdomen o 
pequeños centros en las partes y órganos corpóreos, el que contiene la 
energía donante de vida de su entorno. Como, lo aseguran 
específicamente los Kapón y los Pemón, un ewan posee una porción de 
luz radiante (akwaru: ekaton). Esta red de centros es así la estructura de 
un cuerpo (esak) para retener e incorporar la energía que lo hace vivir en 
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todas sus partes y como una entidad identificable. La cabeza, por otro 
lado, contiene los órganos de la mente, y estos acumulan, almacenan y 
coordinan, encontrándoles sentido, las experiencias y conocimientos que 
llegan desde afuera del cuerpo fisiológico. Ocurre un proceso de 
iluminación, dando un grado de sabiduría y de moralidad superior. De 
este modo, el cuerpo material, por medio de la posesión de irradiación 
(akwaru: ekaton), adquiere energía para mantenerse, para funcionar y 
para reproducirse, pero una iluminación intelectual crea un ser consciente 
y moral dentro de un universo de otros seres dotados de una manera 
similar, aunque éstos puede que estén encajonados en una variedad 
infinita de formas materiales. 
III. EL CARÁCTER ANCESTRAL 
Los Kapón y los Pemón reconocen muchas formas corporales -
seres a los que ellos clasifican según su apariencia, sus actividades y sus 
hábitos. Al hacerlo así, ellos entienden que cada especie tiene su propio y 
distintivo modo de vivir y que cada individuo de una categoría, o especie, 
vivirá y actuará de la misma manera aproximadamente que lo harán todos 
los otros que han sido limitados de esta manera. Tales hábitos y acciones 
características son descritos como t-eseru-ton, "sus costumbres" 
(eseru: costumbre). No solamente grupos humanos tan diferentes tienen 
de hecho costumbres tan diferentes, sino que igual ocurre con las varias 
especies de animales, plantas, y aún clases de objetos. Estos últimos 
poseen también una fuerza de vida. Aunque el pensamiento occidental 
distingue entre las costumbres y modos de vida de los humanos y sus 
sociedades, oponiendo estos atributos "culturales" a la conducta animal de 
la que se dice que es "instintiva" y "natural", esta misma división no 
encaja en el pensamiento Kapón y Pemón. Para éstos últimos, en el nivel 
extremo y más básico, todas las cosas vivientes tienen la misma energía 
de vida. Esta es una irradiación que penetra en una forma material o 
representada mentalmente (esak), que por ello posee y ejerce dominio 
sobre dicha fuerza. De este modo diferentes cuerpos que persiguen 
distintas maneras de vivir, poseen la misma clase de energía radiante 
(akwaru: ekaton). 
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Como explicación de estos distintos y característicos modos de 
vida de cada categoría de seres, los Kapón y los Pemón se refieren a la 
pia (o piya); plural pia-ton3. Este es un sustantivo que denota 
"ancestro", el progenitor más remoto, el primero de una línea, origen, 
capa original., Hay un verbo transitivo, ia-tó (o iya-tó) y uno 
frecuentemente oye decir pia-tó. Significa "comenzar" o iniciar algo. El 
verbo reflexivo et-ia-tuo significa "constituirse uno mismo en el 
principio de algo". Pia también es usado para referirse al pie de una 
montaña, wikpia-po (wik, montaña; pia, comienzo; -po, en), y se lo 
usa en forma similar para designar el tronco de un árbol. Cuando se añade 
el sufijo de pretérito, entonces se indica un comienzo pasado: así, 
waiaka pia-pi (Akawayo Kapón) y wadaka pia-pi (Pemón) se 
refieren al "comienzo anterior", es decir, la cepa de la que surgió el árbol 
waiaka; wadaka. En el mito, esta es una referencia al Árbol del 
alimento, que fue derribado por los hermanos héroes culturales, los 
Makunaima, dejando un tocón que es una montaña de la cadena del 
Roraima y la cual se parece exactamente a la cepa gigantesca y petrificada 
de un árbol (Armellada 1964: 51-57). 
De acuerdo con los conceptos indígenas, cada ser tiene su propia, 
original, y distintiva pia, su comienzo, su primer ancestro o fundador -su 
padre remoto (piatenin). Se piensa que estos piatenan (plural), 
ancestros, existen a través del tiempo. Cada uno abarca y personifica el 
conjunto de cualidades distintivas que permanecen, y por ello son 
fundamentales para la identidad del ser o entidad en cuestión. Cada uno 
sigue trasmitiendo su carácter y cualidades innatas y esenciales a sus 
descendientes, sus herederos (pia-san: descendientes y parientes de una 
pia), los cuales son "secuencialmente otros de la misma clase". 
Traduciendo a un idioma moderno, podríamos decir que cada pia 
representa una forma de vida particular, todas las cuales son 
La raíz es -ia. La inicial p- parece particularizar el nombre que le sigue, dando el 
significado de "uno que es...". Nuestro conocimiento de la piaton se deriva de la 
importante investigación llevada a cabo por Armellada y publicada en 1972 bajo el 
título "Pemontón Taremurú". 
62 
características específicas, de modo que el concepto subyacente se 
aproxima a la noción de un código genético en la teoría científica 
occidental. La formación de una nueva especie tiene lugar cuando su pía, 
su forma ancentral, llega a la existencia y hace su primera aparición. 
Muchos mitos describen este suceso en el pasado. Pia-datai, "el tiempo 
ancestral", tiempo inicial, sucedió cuando los héroes culturales (uno de 
los cuales es conocido como pia, una referencia a su papel de 
originador), estaban transformando el mundo y sus habitantes y creando 
nuevas formas de vida. Una vez que una nueva entidad ha tomado su 
forma, ella puede ser repetida solamente dentro de su forma propia, 
única. Por definición, por lo tanto, una pia particular opera a lo largo del 
tiempo y dentro de sus propios límites mientras ella continúa existiendo, 
siendo un modelo heliográfico que decide las características y modos de 
actuar de sus descendientes. Tampoco el proceso de constituir una pia 
está excluido del presente. Nuevas piaton pueden ser creadas, en cuanto 
alguien puede, por medio de una nueva acción y adopción de nuevas 
características, dar origen a una nueva entidad que transmitirá estas 
características y cualidades nuevas a los descendientes de él o de ella (ver 
Armellada 1972:15, refiriéndose al proceso puesto en marcha por alguien 
para constituir por sí mismo una pia). Más aún, las cosas aparecidas 
recientemente, tales como ítems de maquinaria moderna, están integrados 
dentro de los conceptos tradicionales de los Kapón y los Pemón puesto 
que todos son considerados como que tienen una pia, una forma 
ancestral, original que estableció las líneas de desarrollo para el momento 
presente. 
Aunque en el sentido más abstracto, pia puede ser traducida como 
una forma ancestral su carácter y cualidades y su poder de continuidad, 
ella no es simplemente una explicación mecanicista. Las piaton son 
personificaciones: ellas son ancestros, y como tales son introducidas en la 
sociedad como parte del sistema total de la conducta moral. Se cree que 
ellas defienden activamente su propia especie (aquellas formas materiales 
de las cuales ellas son el comienzo y continuidad personificada), y que si 
es necesario las vengan de cualquier maltrato. Ellas pueden ser invocadas 
como agentes activos, individuales, con el objeto de que sus caracteres 
esenciales y poderes puedan ser apropiados con fines sociales. En 
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particular, los piatenan, los ancestros, son auxiliares potenciales al 
servicio de aquellos humanos que saben como dominarlos a través de las 
invocaciones conocidas como taren (Armellada 1972; Butt 1956 y 
1961). 
La convicción básica en el pensamiento Kapón y Pemón, aquel que 
subyace a sus prácticas de invocación, es la de que una situación o estado 
puede ser cambiado y remediado de acuerdo con la intención del que 
invoca, y que esto logra llamando por su nombre y yuxtaponiendo un 
ancestro primario. Esta energía ancestral (pia) es escogida de acuerdo 
con las características y cualidades que se necesitan para resolver el 
problema que se tiene entre manos. Por ejemplo, después de dar a luz, las 
mujeres a veces sufren dolores en el útero y tienen hemorragias 
excesivas. Para curar esto, los Pemón invocan a Marutu pachi pia, el 
ancestro Maruk de las mujeres. El pájaro maruk (Tinamus major) se dice 
que nunca se moja los pies o sus plumas y así, siendo la representación 
de la sequedad, se lo invoca a causa de esta característica para que drene 
el útero (Armellada 1972: 272-273: una taren relatada por el Taurepan 
José Fernández Avatey). A veces en lugar de invocar por el nombre, se 
usan formas metonímicas. Por ejemplo, Tirokopi pia se traduce como 
el "ancestro de la cresta roja" o "del sombrero rojo", lo cual se refiere a la 
característica ancestral del gallo doméstico de cresta roja. El ave es 
invocada para ayudar a las gentes de pies suaves que han sido penetrados 
e infectados por pequeñas criaturas que viven en el suelo, pues esta ave 
camina por la tierra impunemente y no sufre consecuencia negativa 
alguna, ya que sus pies son resistentes (Armellada 1972: 239-241: una 
taren del Taurepan Cipriano Asis). 
IV. EL PODER INNATO PARA HACER DAÑO 
Se da por sentado que cada clase diferente de seres posee su propia 
y peculiar manera de causar daño y de tener efectos adversos sobre otros, 
pero no sobre sí mismo o los de su misma especie. Este poder instrínseco 
para el daño se conoce como morone (Armellada 1972: 14). Los 
humanos también poseen morone, y así atraen el daño hacia otros, a 
veces deliberadamente (como en el caso de la práctica de hechicería) pero 
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también inconscientemente, tal vez por medio de un contagio al que ellos 
sirven de vehículo y lo pasan a otros. Por ejemplo, parientes que están de 
duelo pasan enfermedades de clase especial a otros, a través del efecto 
contagioso de la muerte y descomposición del cuerpo de su pariente, y 
por esta razón ellos viven recluidos y comen separados hasta que la 
descomposición se juzga que está completa (usualmente alrededor de 
unos tres meses). El nacimiento, la pubertad y la matanza de animales 
grandes, se juzgan sucesos peligrosos que involucran morone. Para la 
especie humana en relación con su medio ambiente, estas cualidades 
perjudiciales se introdujeron en su existencia en la época de los 
Makunaima, que fue la época de los comienzos ancestrales (pia datai), 
cuando estos hermanos héroes culturales estaban haciendo experiencias. 
Ellos ejercitaban su poder innato para perjudicar malignamente el mundo 
a su alrededor, y en su momento, provocaban daño procedente de sus 
alrededores. Los males que ellos comenzaron por medio de sus artimañas 
(en virtud de lo cual ellos se constituyeron pia de éstos) han sido 
trasmitidos a sus descendientes, los Kapón y los Pemón. 
El concepto de morone, el poder innato para causar daño, emerge 
con fuerza en relación con las invocaciones (taren). La premisa 
fundamental en la acción y eficacia de las invocaciones es la de los pares 
opuestos, u oposición binaria (ver Butt Colson 1976 para una discusión 
completa de las oposiciones binarias de los Akawaio). Aunque cada clase 
de ser o entidad tiene un poder intrínseco para el daño, el que toma una 
forma particular en cada uno, en el mismo hay un remedio que se puede 
descubrir, si es que ya no se lo conoce. El medio para contrarrestar 
efectivamente la fuerza del morone está constituido por la clase de ser 
que es su opuesto lógico. Este último, al imponer su propio daño o poder 
para el mal (conocido como paran), neutralizará y remediará el mal 
original. Tales opuestos hacen pares complementarios. No solamente que 
el opuesto es inmune a la forma original de morone sino que prosperará 
estando en asociación con él. Siendo el daño contrario (paran), él 
eliminará el morone de su opuesto y por ello lo remediará. Por ejemplo, 
las causas de enfermedades tales como la la diarrea se cree que yacen en el 
contacto con materia en descomposición o con desperdicios: cosas que se 
están pudriendo, tales como carne mala o muerta en general. Cualquier 
65 
proceso de enmohecimiento tiene su efecto dañino para los humanos. El 
contrario, el antídoto, el remedio y la cura, descansa en invocar la pia, el 
ancestro (cualidades originales personificadas) de una criatura que viva 
sobre, sea alimentada por, y se beneficie de tal materia descompuesta. 
Los gallinazos, los escarabajos, las cucarachas, las lagartijas, no solo 
viven de tal descomposición sino que aún hacen sus nidos ahí, crían sus 
familias en ella y no sufren daño. Ellos prosperan en ella. Invocar la pia 
de una de estas criaturas es apropiarse de sus cualidades, lo cual 
neutralizará los efectos malignos, morone, de la materia descompuesta, 
Similarmente las enfermedades que se cree provienen de comer pescado, 
tienen su contrario en las varias clases de veneno para pescado, los cuales 
son substancias provenientes de plantas usadas para envenenar la 
corriente, y por medio de las cuales los peces se ponen en un estado de 
estupidez que los hace indefensos y fáciles de atrapar. El morone del 
pescado es por ello vencido y dominado por esta piaton, las cualidades 
ancestrales esenciales de los venenos vegetales para los peces que 
constituyen la desgracia (paran) para ellos. 
Conocerlas cualidades innatas correctas (pia) y nombrarlas en una 
fórmula específica es contrarrestar el conjunto de males (morone) que 
uno sufre. Casi cualquier circunstncia puede ser cambiada por esta 
manipulación del poder del daño contrario (paran) por medio de la 
yuxtaposición de imágenes en los recitales poéticos, simbólicos que 
integran una multitud de taren -invocaciones. 
V. DUALIDAD 
En Pemón la palabra toi se usa para el numeral "uno", pero tiene 
la implicación de "buscarlo que está haciendo falta": la búsqueda de otra 
parte en calidad de compañero o complemento. Su sentido de aislamiento 
es enfatizado más aún con la palabra usada con más frecuencia toí-kin, 
"uno solamente". A veces puede que se use teu-kin (teu-kinan), 
significando teu "poco", "apenas nada", y con el aumento de kin, "uno 
solamente", "solitario", y sin gentes u otros. En Kapón Akawaio el 
numeral "uno" es tikina o tikinampó, que da el significado de "un 
muy poco." La implicación de toi como un pequeño e inadecuado 
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aislado, en busca de su otra parte o complemento, está contenida en una 
cantidad de palabras en las que es encontrada. Así, ra-toi que significa 
"colega" o "compañero" se compone de ra, "costado" o "mitad", y de toi 
que se refiere a la complacencia o atracción de uno hacia el otro. Los 
shamanes se refieren a su instructor como ratoi y él se convierte luego 
en un socio o colega durante las sesiones de su pupilo, estando su espíritu 
en atención. Pe-toi, "ayudante" o "amigo" tiene la connotación de que el 
uno busca y gusta del otro. 
La palabra toi-no tiene el significado de "aquel que gusta", "es un 
amigo de", "es aficionado a", y se la usa para referirse a esta fuerza de 
atracción que uno tiene hacia otro; por ejemplo, piyinki toino significa 
"uno que busca al pécari": "uno que es aficionado al pécari" (para 
comerlo, etc.). La fuerza de atracción entra en las invocaciones pues 
cuando una enfermedad o una desgracia es causada por el morone (las 
cualidades innatas que un ser tiene para causar daño a otros seres 
diferentes), el ser opuesto (pía) que es conjurado declara: "Eso es bien 
poca cosa, eso es nada para mi; precisamente yo soy su "paran", su 
"daño"; yo soy toino de él, lo busco como mi alimento preferido..." 
(Armellada 1972:15). Una cancelación o neutralización tiene lugar por lo 
tanto, un estado de equilibrio y armonía se logra mediante la creación de 
un par completo, o una dualidad, tomada de entidades separadas. Toino 
es la fuerza de atracción en esas dualidades, que activa a seres 
individuales complementarios para que en yuxtaposición se combinen 
entre si y se unifiquen. 
El concepto de "dos", el par unido, se expresa con la palabra sak 
(en Akawaio Kapón uno oye sa' y a menudo se añade el sufijo de 
posesión, haciéndose sa'ri). Sak significa "lo que se reúne en, a", o "se 
acomoda dentro de", de este modo haciendo un par o algo dentro de otro, 
lo que conlleva la idea de "estar completo". Tales pares pueden ser 
multiplicados, como sak-re-re, dos pares o sea "cuatro". Es probable 
que sak esté conectado con esak, "dueño", "amo", "cuerpo", y que 
ambas palabras tienen su base en el verbo "ser" "estar" "haber" el cual es 
(Armellada y Gutiérrez Salazar. 1981: 62, bajo E-sak). Como ya lo 
hemos anotado, un ser viviente está hecho de dos partes, un cuerpo y su 
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irradiación interna (akwaru: ekaton) y juntas forman una unidad 
esencial. La palabra para tres, por otro lado, es eseu-rau, lo cual indica 
dos partes similares (un par) con algo diferente insertado en él. De este 
modo el concepto básico en que se basa el sistema numérico Pemón es el 
de lo completo o incompleto. Lo completo es lo parejo, el par. Lo 
incompleto es lo impar y se lo concibe como algo que está buscando su 
complemento, o que contiene algo diferente- un tercer elemento. 
Armellada anotó, en un comunicación privada concerniente a su 
trabajo sobre el sistema numérico Pemón, que la noción del par, lo 
parejo, el complemento, la dualidad, es básico dentro del pensamiento 
indígena: de él se desprende todo lo que tiene vida. Parecería que la 
introducción de un tercer factor presagia cambio y una disrupción, lo que 
conduce a una renovada búsqueda de la armonía y complementaridad que 
caracteriza a lo parejo. Estas ideas parecen yacer bajo el más importante 
juego de mitos de los Kapón y Pemón, los que se relacionan con los 
Makunaima (Armellada 1964: 27-69). Aunque todavía es insegura la 
etimología, Makunaima parece referirse a la primera y muy poderosa 
gente, (maku-nai: los aborígenes, habitantes indígenas de un lugar, -
ima, grande, poderoso). Aunque el uso del singular podría aparecer 
como indicando un solo ser, pronto se hace claro en los mitos que otro 
está involucrado, y ocasionalmente aún un tercero es mencionado. Esto 
crea el problema de "el uno y los muchos", pero tiene que anotarse que 
muchos de los nombres que emergen son epítetos o metonimias, y que es 
una dualidad principalmente la que subyace la designación general de 
Makunaima. Esta dualidad se expresa en términos de la relación fraternal 
entre el hermano mayor y el menor como compañeros, y ya que fueron 
concebidos al mismo tiempo y llevados en el mismo útero ellos son 
gemelos. 
Los hermanos nacieron de un padre sol, que entonces vivía en la 
tierra, y una madre criatura acuática, a veces designada como hija de 
manatí, caimán o tortuga, todas las cuales son criaturas que pasan cierto 
tiempo sobre la tierra. De este modo el calor y la energía de la luz 
radiante, personificadas por el Sol, se combina con sus opuestos que son 
las energías del frió, lo húmedo y lo obscuro del mundo inferior dentro de 
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la Tierra. Reunidas éstas generan la vida humana en la esfera media, la 
Tierra, que tiene a la vez luz diurna (wei yenu, ojo del sol) y la 
obscuridad de la noche y también a la vez tibieza y frialdad. La Tierra está 
localizada donde el más alto nivel del cosmos, el cielo, se encuentra con el 
nivel más bajo, el mundo inferior y, siendo la parte media insertada en 
una estructura triádica, es problemática y ambigua como lugar donde 
vivir. Es aquí donde los hermanos gemelos se aventuraron. Ellos son una 
dualidad, representando dos conjuntos de características muy diferentes 
que son asimiladas por cada uno. El hermano mayor, Makunaima, 
presenta un carácter conservador e intempestivo, firme y con aversión al 
cambio e intenta mantener el estatu quo, y a menudo se dedica a contener 
a su hermano menor, Chikó, aconsejándolo y precaviéndolo para que no 
lleve a cabo sus intenciones de entremeterse. Sin embargo, se ve envuelto 
contra su voluntad en las travesuras de su hermano menor. 
Ocasionalmente lo salva de la destrucción; con mucha frecuencia él mismo 
es rescatado por su ingenioso hermano, quien es a la vez el creador de los 
remedios y las invocaciones (taren). El nombre, Chikó, parece 
apropiado. Se refiere a la mosca taladradora (Pulex penetrans), que causa 
una picazón incesante dentro de la carne en la que penetra y en la que 
deposita sacos de huevos que originan criaturas mucho más picantes e 
incansables que extienden la penetración a otras partes. Ciertamente 
Chikó, el hermano menor, emerge como incansable, industrioso, 
experimentador, indagador y manipulador, y sus múltiples nombres se 
refieren a estas características. Por intermedio de estos héroes la Tierra es 
transformada y adquiere muchas de sus características de nuestros días, 
pues éste es el comienzo de los tiempos, -del tiempo ancestral (pía datai) 
cuando los primeros seres comienzan a trasmitir sus caracteres distintivos 
a sus descendientes. Esta es también la época en que muchos aspectos 
importantes de la cultura humana fueron descubiertos o inventados por 
los Makunaima, notablemente por el hermano menor. Estos incluyen el 
hurto del fuego, de los anzuelos para peces, la fabricación de un arma de 
fuego (modelada por el trueno), la dispersión de las plantas hortícolas y el 
comienzo de los cultivos mediante el derribo del Árbol del Alimento 
(Waiaka yik: Wadaka yik). Esto último se hizo a instigación de 
Chikó. Las transformaciones trajeron consecuencias buenas y benéficas 
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pero también malas, en las cuales Chkó asume el carácter de un 
estropeador que es envidioso, vengativo y destructivo. 
En la dualidad y sociedad que los gemelos presentan, el hermano 
mayor podría decirse que representa la homeostasis, "las cosas como 
son", mientras que el hermano menor es con claridad una personificación 
de las fuerzas para la transformación y el cambio, en algunos aspectos 
comparable al concepto del proceso evolucionario, pero acelerado en el 
mundo ideal de la época mítica. Parecería que las fuerzas que trabajan no 
están dirigidas a un bien moral o a un mal moral exclusivos, sino más 
bien, que los eventos se suceden al azar y malévolamente, a la vez hacia el 
beneficio y el detrimento de todos los involucrados. 
VI IDEOLOGÍA Y A C C I ó N 
Los conceptos que he esbozado entre los más básicos del 
pensamiento Kapón y Pemón y en su interpretación de la naturaleza del 
ser, no se detienen al nivel de ideas o filosofía. Ellos proporcionan un 
zócalo y operan por medio de instituciones sociales importantes, 
configurando la actividad cultural y las relaciones entre las comunidades 
humanas y sus entornos. Me refiero más abajo en esbozo, a algunas de 
ellas. 
Los conceptos de salud y mala salud: el shamanismo 
La buena salud es la de la armonía y unidad total entre el cuerpo 
contenedor y su fuerza vital residente. Esta última es retenida y dispersada 
a todas las partes del cuerpo (ewan). El bienestar fisiológico es el 
resultado de una iluminación trascendental, que da conocimientos y 
sabiduría (pu) las que residen en la cabeza. El grado de fuerza vital (la 
energía de luz radiante akwa:auka) que un cuerpo retiene, determinará 
el grado de salud y bienestar, físico y psicológico, del individuo en 
cuestión. De este modo, los Akawaio dicen que sin akwaru (irradiación 
poseída o espíritu), el movimiento entonces sería imposible. Si el caso 
fuera que no hay akwaru en la pierna entonces uno no podría caminar, 
ni aún moverla. "Cuando una extremidad es cortada del cuerpo ella muere 
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porque su akwaru la abandona". Esto es lo mismo para plantas y 
animales: por ejemplo cuando se cortan ramas y partes de un árbol. 
Una enfermedad localizada, o una invalidez en alguna parte del 
cuerpo, es señal de que la porción de energía vital (akwaru: ekaton) 
que normalmente residía, la ha abandonado, o de que algún otro ser de 
afuera ha estado causando daño y aún puede que haya penetrado, 
causando dolor, malfuncionamiento e inflamación. La entrada de una 
fuerza espiritual (akwaru: ekaton) de otro ser, humano o del medio 
ambiente, no es siempre un evento malévolo. A veces el cuerpo que es 
invadido es fortalecido y protegido, como cuando un abuelo penetra en un 
muy joven y vulnerable nieto (Butt Colson 1975: 299, 305-307). Cuando 
una entrada es maligna se dice con frecuencia que el agente en cuestión 
está envenenando a la persona así invadida. En tales casos la enfermedad 
resultante es clasificada como "caliente" (como cuando hay una elevación 
de temperatura y "fiebre", o hay mucho dolor, hinchazón o inflamación). 
Una enfermedad "fría" se diagnostica cuando hay una pérdida de energía, 
sensación de frialdad, entumecimiento, pérdida de energía, sensación de 
relajamiento, todas las cuales se consideran enfermedades debidas a una 
pérdida de energía radiante. Esta fuerza vital puede que haya sido 
seducida para que salga de su contenedor acostumbrado (ewan), y 
capturado, o aún asustada para que salga del cuerpo y de este modo poder 
ser tomada por los espíritus del medio ambiente, o ella puede que, por 
propia voluntad, haya salido a vagabundear y se haya perdido. 
En caso de enfermedad seria, la irradiación total del cuerpo se 
considera que ha sido afectada por la fuerza poderosa de un ser enemigo. 
Un shaman en trance "verá" la fuerza espiritual (akwaru: ekaton) que 
está atacando a su paciente, residiendo dentro del cuerpo del último. El 
shamán puede que también vea que, como consecuencia de tal ataque, la 
propia fuerza espiritual del paciente no esté más en su cuerpo. Se hace 
urgente entonces un asalto exitoso contra el agresor, puesto que un 
cuerpo abandonado por su energía radiante por más de un relativamente 
corto período de tiempo morirá y se descompondrá. Cuando un cuerpo 
material está vacío de su fuerza de energía o espíritu, se dice que está 
"muerto". Este puede ser solamente un estado temporal, siendo un 
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período de inconsciencia, como en el desmayo o en el delirio. La muerte 
definitiva se la reconoce solo cuando la irradiación ha abandonado, para 
no regresar nunca a esa particular envoltura material -la cual consecuente-
mente se descompone hasta convertirse en tierra. La fuerza vital 
individual podrá haberse hecho incorpórea y convertirse en un espíritu 
ambiental (imawari), por lo menos en parte4. Hay varias palabras que 
indican la muerte y casi todas ellas significan algo que está saliendo del 
cuerpo y dejándolo abandonado. Los Pemón han extraído una analogía, 
diciendo que un cuerpo del cuel departe la energía radiante (ekaton) 
queda como una nuez sin su almendra. 
Puesto que los shamanes tienen como papel principal, la tarea de 
curar a los miembros de su comunidad de la enfermedad y preservar tanto 
sus vidas como su bienestar, su profesión se basa en los conceptos de las 
relaciones entre el cuerpo y el alma que hemos descrito. En el caso de 
enfermedades menores ellos tienen que devolver las fracciones dañadas o 
perdidas de irradiación a sus acostumbrados contenedores y, en casos 
serios, reunir el cuerpo con el alma en su totalidad. A fin de hacerlo, ellos 
dirigen búsquedas por el cosmos (la Tierra, cerca del Cielo y el mundo 
inferior en la Tierra) a fin de localizar las fracciones de espíritu perdidas o 
capturadas de su paciente. Cuando el propio espíritu del shaman "vuela", 
acompañado por ayudantes espirituales especiales (yachiton), los 
4. Frecuentemente se asevera, tanto de parte de los Kapón como de los Pemón, que 
cuando alguien muere dos entidades se separan definitivamente del cuerpo. Una es 
energía de luz radiante: la otra una fuerza obscura. Hoy por lo menos, se mantiene 
que la parte radiante del espíritu asciende a "donde está Dios", en luz- el cielo. La 
fuerza obscura va hacia abajo, dentro de la tierra y las montañas donde los 
Imawariton, los elementos obscuros del cosmos más inferior, están viviendo. Es 
difícil evaluar cuanta influencia cristiana hay en estas aseveraciones. Dados los 
significados del lenguaje empleado, parecería que 'espíritu" o "alma" (akwaru: 
ekaton) tuvieron siempre un obscuro potencial de acuerdo con los conceptos 
indígenas, a pesar de su nexo esencial con la energía solar y la irradiación ubicadas 
en la cima del cosmos. Se necesita más investigación para un entendimiento más 
completo de las complejidades de estas creencias. 
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presentes en una sesión pueden oírlo bravuconeando y peleando con las 
fuerzas malignas (humanas o ambientales) que han afectado a su paciente. 
El también puede ser oírlo cantando y llamando a las fracciones del 
espíritu del cuerpo de un paciente, perargiéndolas para que regresen a sus 
acostumbrados receptáculos. Canciones halagadoras, rítmicas van 
acompañadas por metáforas evocativas, a tal punto que una hamaca es 
designada ewan, o en el caso de pequeñas criaturas puede que se nombre 
el pañal del bebé. Ambos son receptáculos de cuerpos vivientes, apoyan 
la vida, y son apropiados para ser comparados con la forma redonda de 
un ewan, que envuelve un agujero en eL cual reside la fuerza vital. La 
tarea die un shaman termina cuando la irradiación de un cuerpo ha 
regresado en todas sus partes y está libre de fuerzas malévolas que tratan 
de penettarla.En este momento es cuando se considera que la buena salud 
ha sido restaurada. 
Se deduce de las premisas en que se basa la buena salud, que la 
mala salud y la muerte pueden ser producidas por procedimientos 
inversos. Esto es, los shamanes que buscan destruir sus propios 
enemigos o los de su comunidad, individuos que hacen conjuros 
mediante las invocaciones, y los que son hechiceros (Kapón, edodo: 
Pemón, Kanaima) lo hacen mediante el ataque a las fuerzas vitales de 
sus víctimas, buscando enajenarlas de sus acostumbrados receptáculos 
(ewan). Notablemente, un ataque hechicero es sinónimo de la muerte, 
porque es un método de matar, que corta las conecciones entre el 
akwaitu: ekaton y su cuerpo (esak) y asegura que él no pueda 
reingresar. La palabra edodo tiene connotaciones de "enemigo" en 
idioma Caribe mientras que kanaima, hasta donde hemos podido 
averiguar, se refiere a uno que es "grande", "poderoso" (ima), 
"segregador", "cortador", "exterminador" (kana-ka-nepui: ver 
ArmeDada y Gutiérrez Salazar 1981:88 quienes dan el verbo). 
En pocas palabras, un individuo está vivo en virtud de la posesión 
en su cuerpo de energía radiante (originada en el sol): la muerte sucede 
cuando la energía radiante está definitivamente divorciada del cuerpo -
cuando una dualidad básica ha sido destruida. 
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Amos y Amas de las especies y los recursos 
Una dimensión más avanzada para el concepto de ewan, 
receptáculo de energía radiante, o vitalidad espiritual, apoya un conjunto 
muy importante de acciones ceremoniales y rituales que ponen en relación 
a las comunidades Kapón y Pemón con sus entornos y sus recursos 
esenciales. Esta es la creencia en entidades espirituales discretas, 
personificadas, y a menudo de forma humana que gobiernan las especies 
animales y vegetales y una variedad de recursos. 
Para describir las funciones del ewan los Pemón han usado una 
cantidad de analogías. El es como una nuez con su almendra adentro o 
una semilla, piedra, pepita, o huevo -algo con energía vital contenida 
dentro de una piel, carne o envoltura. Ellos sostienen que todas las cosas 
tienen una semilla para propagarse, de modo que la energía radiante que 
hay dentro de su receptáculo, como en una semilla, se desarrolla dentro 
de su entorno y da la fuerza para el crecimiento, recrecimiento y 
reproducción. En este respecto, dicen, el ewan con su semilla de vida es 
como un corazón. Su palabra para corazón es ewan enapó, que 
significa la "semilla" (enapó) del receptáculo (ewan). Aún más 
específicamente ellos puede que se refieran al "espíritu corazón", el 
donante de vida, de energía como la de una semilla de akwaru: ekaton, 
dentro del agujero de su cuerpo. 
Es este concepto, extrapolado y personificado, que se usa para 
expresar la noción de una fuerza discreta que gobierna una especie 
particular o un recurso. Por ejemplo, los Pemón y los Kapón hablan de la 
kósera yewan que significa el espíritu corazón de la planta de la yuca, y 
lo definen de manera más avanzada como kósera yakwaru, el espíritu 
de la yuca, o se refieren a einó pun akwaru, el "espíritu corazón del 
barro para vasijas", el cual es einó pun akwaru. Una entidad de esta 
clase se manifiesta en una variedad de funciones. Ella puede que sea el 
potori de la especie o del recurso: por ejemplo morok potori, "potori 
del pescado". Potori es un término que indica un anciano o un conductor 
reverenciado. Indica una mezcla de respeto y afecto de un joven a una 
persona mayor y es una relación que copia la que hay entre un hijo y su 
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padre. A veces la fuerza que controla es designada chiwón (o sión), el 
cual es un nombre que se relaciona en especial con el crecimiento, el 
florecimiento y la fertilidad de la especie o recursos en cuestión y, si éste 
es gregario o móvil, es el controlador de los períodos de migración y de 
crianza. En tales casos, la fuerza espíritu aparece como el pez conductor 
en las migraciones estacionales de los peces aguas arriba, o como un 
jabalí viejo, astuto y experimentado que conduce a la manada de pecaries 
en la selva. Finalmente, puede que se haga la designación de esak, 
traducido como "amo" (o "ama" si se trata de recursos femeninos), o 
"dueño". Este término se refiere al control que ejerce la entidad central 
espiritual sobre lo que domina o dirige. Puesto que esak también 
significa "cuerpo" y conlleva la noción de "dominio sobre" algo -lo cual 
es la fuerza vital en su interior- llegamos al concepto de una encamación o 
a una forma corporal imaginaria que tiene dominio sobre la fuerza de vida 
de la especie o del recurso a la cual está ligada. El Amo o Ama a menudo 
tiene un nombre individual, por ejemplo, el Ama de la yuca y de las 
huertas en general, es llamada Akumawari (Akwamari en Pemón): 
ella es kósera esak. Un Amo o Ama, además de manifestarse como un 
miembro conductor de la especie que él o ella encarnan, puede que se 
manifieste a la vez en una segunda especie con la cual está en una relación 
simbiótica. De este modo, el Amo Pécari, se dice con frecuencia que 
acompaña a las manadas en la forma de un pajarito que vuela a la cabeza 
de ellas en la selva, señalando su llegada. Todos los Amos y Amas tienen 
forma antropomórfica cuando llegan, llamados a una sesión shamanística, 
aunque ellos puede que retengan características propias de su especie y 
ellos a menudo cantan y conversan, por medio del shamán, de maneras 
que representan su naturaleza5. 
En su calidad de "semilla de vida" o "espíritu corazón" 
personificado de su especie o recurso, el Amo o Ama "vive con sus hijos 
(cuando la especie o recurso es numeroso o abundante), cuidándolos, 
Un relato detallado de los chlwónoton, los Amos y Amas de las especies y los 
recursos, va a ser publicada dentro de poco tiempo en Montalbán (Universidad 
Católica Andrés Bello, Caracas) por Cesáreo de Armellada y Butt Colson. 
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dirigiendo sus movimientos y su fertilidad y tomando venganza en 
quienes abusen de ellos, una matanza descontrolada o excesiva etc. Como 
una incorporación conceptualizada de la vida de una especie, el Amo o 
Ama es una matriz o útero de ella. Más aún, siendo discretas, las 
denominadas fuerzas espíritus ellas pueden ser tratadas de manera que sea 
posible usar sus poderes en pro del bienestar de la comunidad. Hay 
acciones específicas, rituales diseñadas para cumplir este fin. 
El contacto con los Amos y Amas se logra en una variedad de formas. 
Puede que sean invocados, puede que se celebren sesiones shamanísticas 
especiales a fin de hablar con ellos acerca de los viajes de los peces y de 
las estaciones de pesca, o acerca de la disponibilidad de animales para la 
caza, o acerca de una escasez de alimentos y la ansiedad que la comunidad 
tiene respecto de su suministro. Se realizan cánticos y bailes especiales en 
los festivales a fin de "llamar" o "atraer" los animales, el pescado y los 
frutos de los que viven, y de estos métodos se dice que son "el camino 
para lograr el alimento que comer". Notablemente, se persuade a los 
Amos y Amas para que vivan cerca de piedras o pedazos de roca 
especiales, que ellos usan como centros de los espíritus (Butt 1966:67-69; 
81). Los dueños de tales piedras las reconocen como centros de la fuerza 
vital de especies p recursos a través de algunos aspectos de su apariencia 
(forma, color, tamaño) y a través de su historia (donde se las encontró, el 
éxito obtenido después de establecida la posesión, de sueños 
reveladores). El objetivo, al tratar con el Amo o Ama de una especie, es el 
de hacer que él o ella, estén felices, halagados y contentos, y con 
voluntad de vivir en la piedra que entonces se convierte en el foco del 
recurso en cuestión, el cual se hará prosperar y será puesto al alcance de 
la depredación humana. Esto se logra de varias maneras, apropiadas para 
la especie. Así, las piedras para animales de caza se fumigan con humo de 
tabaco, se les ponen cenizas encima, son rociadas con los jugos de frutas 
y raíces que gusta de comer el animal que debe ser atraído. Libaciones de 
bebidas hechas de la yuca se derraman sobre las piedras de las huertas, o 
mates llenos de bebida puede que se dejen en una huerta para 
Akumawari: Akwamari, el Ama de las huertas y de la yuca. Plantas de 
adorno especiales pueden ser mascadas y escupidas sobre una piedra; las 
piedras puede que sean purificadas y colocadas debajo de árboles cuyas 
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frutas la especie animal asociada con ellas comerá, cuando maduren y 
caigan. En el caso del Ama de la arcilla para hacer ollas, puede que se deje 
en la mina de la arcilla un regalo tal como un cuchillo de cocina o un collar 
de chaquiras. De esta manera, los Amos y Amas son tranquilizados, 
hechos propicios para que entreguen "sus hijos" sin temor de retaliaciones 
contra los humanos que usan estos recursos, causándoles enfermedades o 
desgracias cuando los toman y los comen. 
Al contrario por lo tanto, de lo que se ha dicho de los grupos indios 
de la Guayana, hay en su sistema tradicional de creencia y ritos un 
concepto claro de la propiciación de las fuerzas-espíritus concebidas en 
formas humanas en ciertas manifestaciones. El objetivo del rito es 
establecer relaciones amistosas y reproductivas con estos seres 
poderosos, de modo que se pueda lograr una adquisición sin riesgo y 
abundante de alimentos y de una base de recursos para la comunidad 
humana. 
VII. LA UNIDAD DE ESPÍRITU 
La luz radiante que habita en cada cuerpo viviente, que se difunde a 
todos sus diversos centros y da la energía para la vida, es un concepto 
que explica no solamente la vida y existencia del Hombre sobre la Tierra, 
sino también de los animales, plantas y esas "cosas" que la cultura 
occidental considera inanimadas. Todas las cosas, en el pensamiento 
Kapón y Pemón, poseen irradiación (akwaru: ekaton) y puede por lo 
tanto decirse que tienen espíritu personal, o alma, sean montañas, selvas, 
agua, arcilla, minerales, artefactos tales como herramientas y utensilios, 
estrellas y constelaciones. Las categorías ambientales, personificadas y en 
parte antropomórficas como en el caso de los Amos y Amas que 
gobiernan las especies y los recursos, en forma similar poseen irradiación 
y se los designa "espíritus". La dualidad de un cuerpo en posesión de 
energía radiante encarnada en él, es universal y define todo lo que está 
vivo sobre la Tierra. En el análisis final no hay categorías inanimadas, 
porque lo que no tiene irradiación está muerto: se descompone y se 
deshace una vez que su energía vital ha partido definitivamente para vivir 
en otra parte, sea en otro cuerpo o en el limbo (aiyan). Tales conceptos 
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se expresan y son usados en las sesiones de shamanismo, pues la sesión 
es la ocasión para que el practicante alucinado llame y se comunique con 
los espíritus desencarnados de las gentes y del ambiente. Ellos se 
posesionan del cuerpo del shaman y cantarán y hablarán a través de él (o 
de ella). Los espíritus de los seres vivientes asisten a las sesiones, 
abandonando sus acostumbrados cuerpos por este corto momento. Las 
sombras desencarnadas, espíritus de los difuntos (que están en la 
categoría de imawari) asisten, viniendo desde el mundo inferior dentro 
de las montañas y de la Tierra, adonde regresan después. 
La energía radiante -la fuerza de vida- de las especies y los 
recursos, de los fenómenos ambientales y de clases tales como la selva, el 
río, la montaña, pueden todos ser designados en términos europeos como 
"espíritus ambientales" o "espíritus de la naturaleza", estando en 
oposición con los espíritus humanos o Amas. En último término, sin 
embargo, esta no es una declaración exacta. No hay una división 
categórica e inmediata en el análisis final del sistema conceptual de los 
Kapón y Pemón, pues bajo ciertas condiciones, la irradiación de un ser 
viviente puede, no solo abandonar su cuerpo acostumbrado, sino 
transmigrar, entrando en otro de distinta naturaleza. De este modo los 
espíritus humanos pueden temporalmente entrar en animales como, por 
ejemplo, en el caso de hechiceros (edodo: kanaima), los cuales pueden 
mandar sus espíritus a que entren en un jaguar, un perro, un venado, etc., 
para usarlos como disfraces y medios de llevar a cabo sus malignos 
designios. Todas las suertes de transformaciones y traslados entre 
diferentes especies y fenónemos tienen lugar en los sueños, mientras el 
espíritu o alma viaja. Los espíritus de los difuntos pueden entrar y residir 
en otros cuerpos, reencarnándose así sobre la Tierra. El mito 
especialmente, presta testimonio a esta fluidez del espíritu o alma -la 
energía radiante que es atraída a cuerpos materiales con sus características 
especiales establecidas de acuerdo con su pía, sus comienzos ancestrales 
y sus cualidades. Así "todas las vidas son una" y lo que cambia es la 
infinita variedad de sus encarnaciones. 
Este concepto básico es apoyado por referencias frecuentes a una 
unidad cósmica existente en el comienzo de los tiempos. Se asevera: En el 
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comienzo (pia datai), todas las cosas eran "como la gente" o "a la 
manera de la gente" (kapón-pe o Pemón-pe)6. Ellos hablaban a todos 
y todos entendían. Los Pemón dicen: "En aquel entonces no solo 
hablaban los perros o los loros, hablaban también el fuego y el viento, el 
sol y las estrellas, los aguaceros y los rayos; hablaban las ollas, los 
asientos, los horcones de una casa de bahareque; los bachacos (sic), los 
comejenes, los escarabajos, las avispas, las palmeras, las hierbas del 
campo; se curaban entre sí, venían en auxilio del hombre y, con solo 
pronunciar su nombre, auyentaban los daños y los maleficios" (Armelleda 
1972: 19), Particularmente las invocaciones (taren), ejemplifican las 
interacciones dinámicas que existen entre todas las formas de vida y del 
ser. Sin embargo, ellas también demuestran el proceso de abstracción y 
de clasificación de cualidades y caracerísticas esenciales, presentándolas 
como imágenes materiales y personificaciones que son total o 
parcialmente antropomórficas, siendo los humanos el modelo. Por ésto, 
las invocaciones retratan la dualidad esencial que empezó a existir cuando 
surgieron variaciones de forma y carácter (como los piaton, imágenes y 
cualidades ancestrales), al haber sido invocadas y provocadas por los 
hermanos gemelos Mokunaima y Chicó. 
La transición desde la noción de cualidades y energías abstractas al 
imaginado, mencionado agente que las encarna, es una fundamental en el 
proceso social de dominar e influir en todas esas fuerzas del Mundo, que 
son concebidas como que afectan poderosamente a los humanos y a sus 
intereses, puesto que ellos son poderes que se los cree capaces de hacerlo 
todo, desde mutilar y matar hasta alimentar y remediar. Manipularlos o 
negociar con ellos afectará la calidad de la vida de los humanos y de sus 
counidades, aún al punto de determinar si sobreviven o no. El 
mencionarlos es un acto vital: para comandar las fuerzas ancestrales 
(piaton) y utilizar las cualidades esenciales de las cosas; para visualizar y 
hacer contacto con las energías esenciales (tales como los Amos y las 
Amas de los poderes centralizados de las especies y de los recursos) y 
El sufijo -pe déla forma adverbial: "en la forma de..." "similar a" o "como..." 
(ver Armelada y Gutiérrez Salazar 1981: 151). 
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relacionarse con éstas para la subsistencia diaria; para ganar ascendencia 
sobre otros humanos, y en las sesiones shamanísticas, para entablar 
negociaciones con estas energías esenciales (tales como los Amos y las 
Amas de los poderes centralizados de las especies y de los recursos) y 
relacionarse con éstas para la subsistencia diaria; para ganar ascendencia 
sobre otros humanos, y en las sesiones shamanísticas, para entablar 
negociaciones con esas energías que han causado enfermedad y atacado el 
bienestar de la comunidad local. Cuando la invocación y el lugar en que 
se hace están acompañados por comunicación de carácter ritual o 
ceremonial, sea por medio de sesiones, de festivales de canto y baile, y 
cuando se las tienta o se las aplaca por medio de ofrendas, libaciones, 
fumigaciones, asperges y misiones a las piedras que son los centros de 
poderes ambientales, entonces podemos decir que estamos en presencia 
de actos y actitudes a las que normalmente ponemos la etiqueta de 
"religiosos". Tales actos reafirman la suposición de una unidad y poder 
de comunicación a través de todas las partes del universo y cada contacto 
ritualizado reactualiza el hecho de la interdependencia y de la comunión, 
la "naturaleza" siendo en último término una parte integral de la sociedad -
al igual que ésta lo es de la naturaleza. 
VIII. EL CAMBIO Y LA SINCRETIZACION 
No hay indicios de que los Kapón o los Pemón alguna vez 
mantuvieron la creencia en un espíritu supremo o divinidad comparable 
con la noción cristiana de Dios. Como hemos demostrado, ellos conciben 
un nivel tope máximo del cosmos que contiene una energía abstracta que 
es luz radiante e iluminación (akwa; auka) la cual está localizada en el 
"sitio del sol", desde donde se difunde a todo el resto del cosmos. Ella 
penetra la materia 0a forma material y su carácter asociado), haciéndose 
así individualizada y personalizada. A un grado mayor o menor, todas las 
formas vivientes poseen algo de esta energía - y están vivas a causa de 
ella. 
Puede anotarse, aunque sea brevemente, que hay una creencia 
paralela en una fuerza para la obscuridad (waru) que está localizada 
dentro de la tierra, en aiyan, lo opuesto a la fuente de luz. Esta es 
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también abstracta. La tierra, por lo tanto, es un área intermediaria entre 
dos extremos - opuestos apareados. La irradiación se filtra hacia abajo 
hasta ella, dando la luz del día, el espíritu fuerza (fuerza para la vida), la 
conciencia y la iluminación (mental). La obscuridad se filtra hacia arriba, 
dando la noche, estando asociada con la sombra, la debilidad, la 
inconsciencia y la ignorancia. Los habitantes de la tierra están expuestos a 
ambos extremos, pues así como sus cuerpos materiales están equipados 
para recibir energía radiante en todas sus partes, así también los cuerpos 
captan una sombra (kamon) o una imagen obscura. Es esta última la que 
constituye la parte mawari del individuo, siendo responsable de la falta 
de un entendimiento verdadero de la realidad (la cual está localizada en la 
cima del cielo) y cuya falta es la opuesta a la iluminación de la mente. 
La religión sincrética de los Indios de Roraima del presente es un 
producto de la enseñanza misionera cristiana combinada con el sistema 
conceptual ritual de los indígenas. El trabajo sistemático misionero 
comenzó en las estribaciones occidentales del área de Roraima en la 
Guayana Antigua, Venezuela, que se extiende desde el banco derecho del 
Orinoco inferior hacia el interior, abarcando el río Caroní inferior y las 
cabeceras del Cuyuní, las Sabanas Yuruari. Unas treinta misiones fueron 
establecidas ahí, entre 1724-1817 por los Capuchinos Catalanes, y por lo 
menos en seis de éstas habían numerosos Indios Waika (Guayca), los 
sobrenombres dados a los grupos Kapón (Akawaio y Patamona)7. Unos 
pocos Pemón también fueron asentados, seguramente Kamarakoto. La 
enseñanza cristiana mediante misiones a los Amerindios comenzó de 
nuevo, con la Iglesia Anglicana en la Guayana Británica hacia el Este, 
desde 1829. Un sincretismo notable tomó forma por primera vez en los 
años 1870 y 1880, cuando la enseñanza cristiana estaba cobrando fuerza 
entre los Kapón y Pemón de las Montañas de Pakaraima y de las Sabanas 
del Rupununi al este de Roraima. Hombres y mujeres notables, que eran 
pensadores y soñadores, buscaron conocimientos nuevos y revelaciones 
7. Los Carmelitas establecieron cinco poblados misioneros en el Río Branco superior 
en Brasil durante los años 1770 y 1780 y algunos de estos tenían Pemón Makushí 
por habitantes. Sin embargo, ellos fueron muy inestables y duraron poco tiempo. 
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en viajes del alma (akwaru: ekaton) en éxtasis durante períodos 
prolongados de dormir y soñar a los que seguían la contemplación y la 
oración. El conocimiento y la "iluminación" que ellos reclaman haber 
obtenido y experimentado, se convirtió en un nuevo cuerpo de 
conocimientos y ritos al que bautizaron como "Aleluya" y éste fue 
propagado a toda la región del circum-Roraima8. En varios sitios de los 
poblados se construyeron edificios especiales. Ellos se convirtieron en las 
primeras Iglesias del Aleluya a las que llamaron chochi: sochi, 
degeneración del nombre en inglés, y eran dirigidas por el profeta-
soñador local (ipu-kenak), que significa poseedor de la sabiduría), cuyo 
objetivo es el de elevar su alma para comunicarse con Dios "en luz" 
(akwa-dau: auka-tau). Los Pemón de la Gran Sabana desarrollaron 
una cantidad de otros cultos en el mismo período; Chochiman (Hombre 
de Iglesia), Krichin (Cristiano) y Chimitin (Reunión en la Iglesia). El 
último, bajo la influencia de los Católicos Romanos principalmente, es el 
movimiento de San Miguel, que data de 1971. 
La mayor adopción en la religión sincrética es la noción de una 
divinidad suprema, Dios en el cielo. Dios, una figura antropomórfica, es 
llamado Ka do (derivado del Inglés "God") y Dios (del Español). A él se 
dirigen lamándolo Papa, la palabra indígena para dirigirse a un abuelo. El 
está localizado en el cielo, en la luz radiante (los Akawaio a menudo 
incorporan en sus cánticos la palabra "light"), en el sitio del sol, el cual 
también es conocido como el "cielo" (hebun) y, por los Pemón de hoy, 
como el paraíso. Desde ahi desciende el espíritu de Dios (Papa 
yakwaru: Papa yekaton), el cual entra en y "bendice" todas las cosas 
vivientes y "lo bueno" (waki). La fuerza complementaria y opuesta de la 
obscuridad (waru), localizada dentro de la Tierra, está ahora, en la 
creencia religiosa sincrética ocupada por "Satán" (Setan) o el "Demonio" 
(Débil en Akawaio; Los Pemón usan la palabra española demonio). 
8. Las rutas a través de las que se trasmitieron las canciones, las oraciones y los 
conceptos del Aleluya en el área del circum-Roraima, han sido descritas por Butt 
Colson (1985). Otras publicaciones sobre la historia del Aleluya incluyen Butt 1960 
yButtColsonl971. 
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Aiyan, la localización tradicional de las sombras de los difuntos, 
desencarnadas, es ahora el "infierno" en inglés (Akawaio) O infierno en 
español (Pemón). Excepto en los sitios donde la influencia cristiana ha 
sido especialmente fuerte, éste no está generalmente asociado con el 
fuego, sino con la obscuridad, o con una clase de luz que es diferente de 
la luz diurna. Tradicionalmente, los shamán lo visitaban, y todavía lo 
hacen, para entrevistarse con los difuntos y con los espíritus errabundos 
de los seres vivientes, que se encuentran temporalmente en él, en sueños. 
Las sombras son todas de seres que vivían anteriormente sobre la Tierra, 
animales, plantas, objetos, al igual que humanos. Hay una uniformidad 
en la naturaleza del espíritu (energía radiante) en la vida y durante la 
encarnación y también la hay después de la muerte del cuerpo. De acuerdo 
con la creencia del Aleluya, es la parte obscura del alma la que va a residir 
dentro de la tierra, mientras que su irradiación se eleva al cielo y, en el 
caso de individuos buenos y morales, reside en la luz (akwa: auka). Es 
difícil juzgar si éste es un concepto que ha sido adoptado de la cristianidad 
y no solamente enfatizado por la enseñanza cristiana, puesto que hay una 
creencia tradicional en el poder de los individuos (humanos y otros) para 
elevarse hacia el cielo y convertirse en las estrellas y constelaciones que 
son visibles desde la Tierra, no es más que una versión empobrecida y 
disminuida de la ideal, o el arquetipo que "está en el cielo". 
Bajo la influencia cristiana, los opuestos apareados de la luz y la 
obscuridad, fuerzas o energías abstractas en sus fuentes de origen, son 
hoy imaginadas como antropomórficas y llamadas como tales. No 
obstante, el concepto de fuerza o energía universal es conservado, pues el 
espíritu de Dios (Papa Yakwaru: Papa Yekaton) está en todas partes 
(pata kaichara). Está en todos. Se lo denomina a menudo "Fantasma 
Santo" (Orí Go), mientras que la "fuerza de Dios" (Papa meruntó) es 
conocida a veces como I-bilib-in; la pronunciación de las primeras 
palabras del Credo en Inglés, "I believe in..". La fuerza y lo bueno 
(waki) que hay en todo el Mundo se deriva de Dios en la luz, y a veces el 
término Inglés "gloria" es usado en canciones del Aleluya (kórori tau). 
El espíritu de Satán similarmente está en el mundo, y se lo llama magoi 
(o makoi) akwaru, o makoi yekaton, "espíritu del pecado", causando 
el mal (óri), y los malos pensamientos y hechos de tal modo qué 
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producen la debilidad de la fuerza radiante, la obscuridad de la mente y el 
mal vivir. 
El concepto de que todo es básicamente "como la gente" (una 
representación antropomórfica) todavía es conservado en la religión 
sincrética. Es una manera de conceptualizar que se expresa en las 
oraciones e invocaciones cantadas del rito del Aleluya. Por ejemplo, 
"Papa kareta (Kareta se deriva del Español "carta") se asevera que 
desciende dentro de la iglesia, dando mensajes de Dios. Desciende el 
tesoro celestial, pórata ru (que se deriva del Español plata o dinero). El 
trono de Dios, Papa yapon (yapon es la forma posesiva de baponok, 
que significa taburete o asiento), también se dice que desciende, 
constituyéndose en un apoyo para la palabra de Dios (Papa maimu) y 
los espíritus celestiales, y trayendo irradiación (akwa: auka). Cuando la 
movilidad es enfatizada se hace referencia a un vehículo, la carretilla, 
tararan, que (al igual que la carroza bíblica) elevará las gentes que oran 
con éxito hasta el lugar donde está Dios. Los que cantan en la iglesia 
también piden que la música de los cielos (lika-Iika que es también el 
nombre de un acordeón u órgano bucal) descienda sobre ellos. Una 
variedad de imágenes e ideas cristianas son conceptualizadas 
animísticamente, en cuanto ellos las llaman por sus nombres y se 
comunican cantando sus canciones por medio de las personas reunidas. 
Ellos "dan mensajes", fortalecen a los adoradores y los ayudan. Como en 
el caso de las fuerzas espíritu que poseen los shamanes, y que descienden 
en la casa donde se celebran las sesiones, cada una corporiza una idea y 
es una energía personificada con atributos y cualidades especiales. Las 
gentes reciben esta energía del cielo cuando celebran el rito del Aleluya, 
cuando bailan, cantan y oran. Los profetas jefes del Aleluya (los ipu 
kenaton) son los intermediarios, en mucho como los shamanes lo son 
cuando median con las fuerzas espíritu en las sesiones. Sin embargo, los 
conductores del Aleluya tratan con los "espíritus del cielo" y la 
clasificación conocida como Injeri-ton, ángeles" que se deriva del 
Inglés, y su objetivo final es una comunicación con Dios mediante una 
visita al cielo y traer de regreso mensajes para el bienestar y la salvación 
última. Los shamanes, por otro lado, tradicionalmente han tratado con la 
clase de los Imawariton, la colectividad de los aspectos más obscuros 
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del universo, los cuales tienen su centro dentro de las montañas y debajo 
de la tierra, pero también se los encuentra sobre la tierra y en el cielo 
cercano, siendo la contraparte de la irradiación que es el espíritu 
(akwaru: ekaton). 
La suposición fundamental de que un aumento en la irradiación que 
da la vida, reforzará e incrementará el bienestar de los habitantes de la 
Tierra, haciéndolos prosperar, ha continuado en la religión sincrética. El 
concepto de los chiwonoton, los corazones espíritu centrales, Amos y 
Amas de las especies y de los recursos, es todavía una parte del sistema 
total de creencias pero parece haber sido reformado en el Aleluya. Cuando 
se ora a Papa (Dios), a Krais (Cristo), Mama Meri (la Madre María), 
Orí Go (el Fantasma Santo), a una variedad de santos por sus nombres 
y a sus propios profetas difuntos cuyos espíritus (akwaru: ekaton) se 
asume que están en el cielo, se les pide que envíen abajo el espíritu 
(akwaru: ekaton) y el corazón espíritu (ewan) de "todo lo que hay en la 
tierra". Un aumento de todo se solicita explícitamente siendo nombrados 
una variedad de animales, plantas hortícolas y bienes materiales. Cuando 
un "poseedor del conocimiento" (ipu kenak) se eleva (durante sueños 
prolongados o en bailes y oraciones en éxtasis) un objetivo principal es el 
de obtener de Dios este aumento general de espíritu, el espíritu de Dios, 
para beneficio de las cosas de la tierra. Un aumento de esta clase a 
menudo se dice que desciende en nuevas canciones, oraciones y palabras. 
Es significativo que cuando los líderes del Aleluya aseveran que 
han alcanzado el cielo ellos reclaman que solo han oído a Dios y se han 
comunicado con El. Invariablemente, dicen que en realidad nunca lo han 
visto: ellos solo vieron una "gran luz", irradiación y brillantez, a la que se 
refieran, como akwa: auka. El profeta fundador del Aleluya, el Pemón 
Makushi llamado Pichiwón, celebró primero esta proeza. Su nombre es 
significativo. Pi-chiwón se traduce como "uno que es chiwón:, en 
referencia a la creencia de que él fue el primero que estableció un enlace 
con Dios en la luz, y pudo traer de regreso el corazón, espíritu de Dios 
(Papa yewan: papa yakwaru o, en Pemón, Papa yekaton), que él 
obtuvo de modo que todos en la tierra, humanos y otros, pudieran poseer 
fuerza y prosperar. Dios dispensa fuerza de espíritu cuando se le acerca 
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con propiedad alguien que usa las oraciones correctas y que ha vivido una 
vida moralmente buena. El rito de la Iglesia, en parte cristiano, pero 
también en parte derivado de los bailes tradicionales que eran parte de la 
súplica por alimentos que comer, es la vía para importunar a Dios y 
recibir su fuerza (meruntó). Este proceso es actualizado a través de la 
secuencia de oraciones cantadas, bailadas y habladas, que a menudo dura 
toda la noche. Las oraciones que son pronunciadas a intervalos entre 
sesiones de bailes y cantos, son reminiscencia de las invocaciones 
tradicionales, pues los nombres de Dios, Cristo, María, Fantasma Santo, 
los nombres de santos individuales y de profetas del Aleluya, son 
proferidos al final de cada oración, en forma muy parecida a la que los 
nombres de las piaton apropiadas son llamadas dentro de las fórmulas de 
taren. 
Las canciones que acompañan al baile del Aleluya forman una 
secuencia. Ellas piden la ayuda del espíritu con el fin de adquirir los 
beneficios de éste y para obtener la palabra de Dios, la fuerza de Dios, la 
fuerza del Fantasma Santo, música celestial, etc., y piden que todo ésto 
descienda en la iglesia. Un momento supremo se alcanza a media noche, 
cuando la gente comienza a cantar que todos estos beneficios están siendo 
recibidos y que ellos ahora ascienden hacia el cielo, a la luz, y están 
siendo iluminados. La culminación ocurre con la aparición de la primera 
luz del amanecer, cuando la congregación sale de la iglesia para encontrar 
esta nueva luz. Este acto es asimilado a "salir de la obscuridad hacia la 
luz" y "entrar en el cielo". La congregación se purifica en una corriente 
cercana después de una oración final, pues el espíritu de Dios ha llegado 
con la luz del sol y todos y todas las formas de vida están por ello 
reforzadas. Los Kapón y los Pemón aseveran que todo lo que hay sobre 
la tierra lo hay también en el cielo. Es desde el cielo, el nivel más alto del 
cosmos, que ellos buscan la esencia del ser, desde donde está Dios, el 
creador de la tierra. 
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CONCLUSIÓN 
En lo básico no hay realmente contradicción entre los conceptos 
cristianos y los de las gentes del área del circum-Roraima, los Kapón y 
los Pemón. La energía y los poderes de la luz y la obscuridad son 
centrales en el pensamiento indígena, tanto en el Aleluya como en el 
sistema pre-Aleluya, pero también son usados en la cristiandad como 
símbolos y metáforas poderosas. En ambos casos, están asociados con 
cualidades del espíritu, o alma, mientras que la iluminación, la sabiduría y 
la moralidad están entrelazadas. La cristiandad y el sistema indígena han 
recurrido a representaciones antropomórficas y personificaciones, 
evitando con eUo suposiciones puramente mecanistas y amorales, y 
abriendo el camino para la comunicación con lo trascendente en la acción 
ritual y celebraciones de carácter ceremonial. 
La adopción del concepto de una divinidad suprema fue posible, y 
en verdad compatible con el cristianismo a causa de ciertas similitudes en 
la estructura y en los conceptos indígenas concernientes a la naturaleza del 
cosmos y su funcionamiento. El efecto de la adopción de esta noción de 
una divinidad suprema fue el de hacer el sistema cosmológico indígena 
más dinámico en cuanto ella permitía un acercamiento ritual a una 
personalidad todopoderosa que podía ser importunada. Las energías 
abstractas de la luz y la obscuridad, aunque fijas desde la eternidad en el 
sistema pre-Aleluya, eran menos manipulables y no se podía por ello, 
solicitarles nada. En lugar de ésto, el contacto ritual con seres de forma 
humana y personificados parece que antes estuvo confinado a las zonas 
intermedias del cosmos, especialmente, la Tierra, el Cielo cercano y el 
interior de las montañas y debajo de las aguas, excluyendo el zenit y el 
nadir. En los procesos de cambio cuyo descubrimiento y asentamiento se 
ha producido inevitablemente, un sistema más dinámico a nivel ideológico 
proporciona ventajas a los que son obligados a ajustar sus pensamientos, 
acciones, y modos de vida a transformaciones más rápidas. 
También se puede argüir que en la ampliación de los contactos 
sociales para incluir las gentes del Viejo Mundo y la formación de 
sociedades nacionales y comunidades internacionales, un sincretismo 
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como el que el Aleluya presenta, permite un estrechamiento de la brecha 
en el entendimiento mutuo entre los indígenas y los que llegan a sus 
tierras. En el desarrollo de un sincretismo en la creencia y el rito, es la 
adopción de la idea de una divinidad suprema, en la cima del cosmos, la 
que ha sido el factor principal para una mejor comunicación pues es un 
concepto clave en ambos sistemas. 
El sincretismo al que tan brevemente he aludido, ha sido 
esencialmente armonioso para los Kapón y los Pemón, en cuanto él 
no le ha sido impuesto desde afuera. Ellos mismos, conducidos por una 
serie de pensadores de talento, han seleccionado de lo que encontraron 
(primariamente en las enseñanzas de las misiones), y ellos reinterpretaron 
ésto libremente dentro de los términos de sus propios parámetros 
conceptuales y rituales, los últimos resultando amplificados por el 
proceso. Cada adopción y adaptación tiene un significado y una función 
convincente en su cultura, habiendo sido forjados a través de una 
contemplación profunda y una experiencia trascendente de sus 
conductores. Este proceso ha sido continuo, y cada etapa sucesiva ha sido 
marcada por una integración de la experiencia del nuevo conocimiento y 
de los puntos de vista y nuevas formas de conducta, a medida que ellas se 
hacían presentes. En resumen, la formación del sincretismo sobre la base 
del vigente sistema indígena, capacita a las gentes del circum-Roraima 
para hilvanar con convicción sincera su propia y única senda de 
salvación, la cual, lo mantengo, es la forma en la que ellos logran una 
acomodación exitosa a un mundo cambiante, y es también el derecho 
inherente a toda persona en sus esfuerzos por formular y sostener su 
visión propia de la "naturaleza del ser" dentro del contexto de su propio 
destino histórico. 
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CDA 2003 
LA MITOLOGÍA S I N C R é T I C A M A K U X I 
Textos, análisis y perspectivas 
Emanuele Amodio* 
1. INTRODUCCIÓN 
1.1. El mito y sus transformaciones 
Considerando las limitaciones impuestas, espacio y temporalmente, 
a esta comunicación, no es posible dilucidar exaustivamente lo que 
entendemos por sincretismo y como éste pueda ser una categoría útil para 
el análisis de las transformaciones de cada corpus mitológico de los 
pueblos indígenas de América Latina, sobre todo después de la "llegada" 
del cristianismo y su tentativa de conquista religiosa. En todo caso, antes 
de analizar un caso concreto de transformación de mitos indígenas, nos 
parece necesario presentar un mínimo de referente teórico para el análisis. 
A. Consideramos el mito como un instrumento cognoscitivo que 
sirve, entre otras cosas, para "organizar" la percepción que cada pueblo 
tiene de la realidad. En particular por lo que se refiere a: 
1. Una categorización global del "mundo" (en cuanto que otras 
Antropólogo italiano, ha trabajado con los Makuxi de Brasil y en el Cuzco. 
Actualmente es investigador del IVIC de Caracas, Venezuela. 
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formas e instrumentos lógico-cognoscitivos son utilizados para 
realidades y eventos particulares). 
2. La construcción de referentes de valor a acciones y consideraciones 
acerca de esta realidad. 
3. La "explicación" y "justificación" de los cambios que acontecen en 
el "mundo". 
B. Relativamente al punto (A.3), el mito en cuanto "instrumento" para 
la reproducción y transformación del orden social existente (Ferraro, 
1982:10), es utilizado para construir un "modelo retrospectivo" de las 
realidades producidas por el cambio. De esta manera, la "organización" de 
nuevas realidades es integrada al conjunto tradicional de la cultura local, y 
las mismas "nuevas" acciones sobre la realidad reciben un referente de 
valor coherente, en mayor o menor grado, con la "constelación" de 
valores tradicionales. En cierto sentido, a través del mecanismo mítico, 
los nuevos eventos vienen proyectados en el pasado "mítico", única 
fuente del valor. 
Así, el mito, en su forma y contenidos, puede ser considerado d 
elemento más nuevo de una cultura , presentado a la autopercepción (y a 
la comunicación externa) como el más antiguo. Se proyecta atrás en el 
tiempo, lo que pasa en la actualidad, para poderlo entender y utilizar. En 
definitiva, un mecanismo de "falsificación" temporal, que da la 
posibilidad de vivir en el mundo de los cambios culturales. Un "como 
se" que bloquea por un momento la fluctuación y permite la acción. 
C. Pasando de las funciones del mito a sus contenidos, parece 
suficientemente claro que los mitos cambian no solo por presiones 
internas al contexto de una sociedad, sino también por contacto con otros 
grupos indígenas. Esta afirmación, tal vez obvia, nos permite considerar 
el mito como un elemento cultural dinámico, que es espejo de las 
complejas relaciones que los pueblos de una región determinada realizan 
entre ellos. 
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La clásica "inversión" de la estructura del mito en la transmisión de 
un grupo indígena a otro, descrita por Lévi-Strauss, es solo un ejemplo 
extremo de esta "migración" de elementos culturales. En el sentido que, 
antes que una cultura llegue a invertir totalmente un mito de una población 
cercana, tal vez para diferenciarse en grado extremo de ella, podemos 
individuar fases intermedias de este movimiento en el cual solo algunos 
elementos "pasan" de una cultura a otra. 
Esto nos lleva a considerar las sociedades indígenas de América 
Latina como núcleos de sistemas regionales (y no como islas culturales), 
donde se realizan intercambios intencionales de productos alimenticios y 
artefactos, e intercambios implícitos de elementos culturales, entre los 
cuales deben ser considerados los mismos mitos. 
En estos casos, nos parece legítimo hablar de sistemas culturales 
sincréticos; o sea: culturas formadas por elementos tradicionales propios y 
elementos ajenos (de otras culturas de la región) y que 'funcionan" 
gracias a un trabajo y tensión homogeneizante de los individuos que 
componen cada sociedad. 
Además, la integración de nuevos elementos responde, entre otras 
cosas, a la necesidad de explicar nuevas realidades o, frente a un 
instrumento nuevo (un mito ajeno, por ejemplo), explicar de otra manera 
el mundo conocido. 
D. Los procesos que acabamos de citar, se realizan también en el 
contacto (violento, la mayoría de las veces) entre sociedades indígenas y 
grupos occidentales locales. 
Sin embargo, en este caso, una sociedad (la occidental) pretende 
imponer su mitología a las otras encontradas en el "Nuevo Mundo", en 
cuanto que las relaciones antes delineadas (entre culturas indígenas) se 
realizan sin esta pretensión (salvo tal vez por el ejemplo incaico). 
Así la situación que se presenta es la siguiente: las sociedades 
occidentales acompañan la "presentación" de su mitología con una carga 
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valorativa muy fuerte (sea directamente con la fuerza, que, 
implícitamente, por el dominio que ejercen) que genera una "mezcla" 
forzada con elementos de la mitología indígena. En todo caso, al lado de 
esta imposición, se realiza también el proceso delineado en el punto (Q: 
los pueblos indígenas toman de la mitología occidental lo que les sirve 
para producir nuevos instrumentos míticos de comprensión de la nueva 
realidad determinada por la llegada de los europeos. 
Así, los nuevos mitos serían no solo expresión de una imposición 
cultural, sino también la demostración de un proceso de apropiación 
cultural por parte de los pueblos indígenas ["cultura apropiada" en el 
modelo propuesto recientemente por Bonfil Batalla (1987)]. 
E. El valor operativo de un mito sincrético, como está delineado en los 
puntos (A) y (B), será representado por el grado de homogeneidad de la 
nueva "formación" cultural, y de esta con el restante de la cultura. El 
sentido que, la "yuxtaposición" de elementos de diferente origen cultural, 
puede ser solo expresión de una cultura "fragmentada" -según la 
definición de Gramsci: "coacervo di frammenti mutili e giustapposti" 
(Gramsci, 1971)-, que no "funciona" completamente ni como referente 
para la identidad de los individuos, ni como instrumental para la "acción" 
sobre el mundo. 
Solo cuando los nuevos elementos se integran homogéneamente 
entre sí y con el restante de la cultura tradicional (o por lo menos están 
dentro de este proceso), estaremos en presencia de una nueva cultura que 
"funciona" para la atribución de valor a la existencia cultural. Nos parece 
que es este el caso de muchas culturas indígenas de América Latina. 
1.2. Los Makuxi y las iglesias cristianas 
Los Makuxi son un pueblo indígena de lengua Caribe, cuyo 
territorio se sitúa entre el extremo norte de Brasil, de Guyana y 
Venezuela. Su lengua y su cultura son relativamente parecidas a aquellas 
de los Taurepang, Arekuna y Kamarakoto de la misma región 
geográfica, compartiendo con estas el "epónimo" Pemon, que hace 
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concluir a Audrey Butt Colson que se trata de un único grupo étnico (que 
denomina Pemon) (Butt Colson, 1973). 
Los primeros contactos de los Makuxi con los europeos pueden 
ser colocados en la segunda mitad del siglo XVI -Ingleses, Holandeses, 
Españoles y Portugueses, -siendo sobre todo con Ingleses y Portugueses 
que la relación se fue desarrollando. Para el área brasileña (de nuestro 
interés), es con los Portugueses, hacia la mitad de 1700, que el contacto 
se hace permanente. Finalizando el siglo XIX, las invasiones del territorio 
Makuxi se hacen constantes por parte de grandes hacendados y también 
colonos, atraídos por el mito de la nueva frontera. Sobre todo, se trata de 
la instalación de haciendas con cría de ganado vacuno. Este hecho es muy 
importante para los Makuxi porque, a parte de hacerles perder 
progresivamente parte de sus tierras, el ganado es causa directa de la 
disminución de la cacería y de los peces. Actualmente, existe una fuerte 
tentativa de organización política, de tipo intra e intertribal (Makuxi, 
Taurepang, Wapixana e Ingarikó) cuya finalidad es la reconquista de las 
tierras y su reconocimiento por parte del Estado. 
Relativamente al tema que nos interesa- la relación con las iglesias 
cristianas- ya Ribeiro de Sampaio escribía en 1777 que "la política que 
emplearon los Portugueses en las grandes regiones de esta parte de 
América, fue la de conocer las naciones y someterlas a la dominación 
portuguesa y a la religión católica. Para este fin formaron pueblos que 
entregaban a los misioneros, cuando estos últimos no fueron los 
fundadores directos de los mismos" (Ribeiro de Sampaio, en Nova da 
Costa, 1949: 186). 
Los primeros misioneros que de forma organizada entraron en la 
región fueron los Carmelitas que, desde 1693, se propusieron evangelizar 
los indígenas del "Río Branco" (como en la época era conocida la región), 
por encargo del Rey portugués (Reis, 1947:53). En esta época, la acción 
de los Carmelitas es esporádica en la región, concentrándose sobre todo 
con las poblaciones indígenas del bajo Río Branco, como los Wapixana 
(lengua Aruac). 
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En las primeras décadas del siglo XIX hay noticias de contactos de 
los Makuxi con iglesias protestantes (Morava), provenientes de la región 
"inglesa" (cfr. Myers, 1946:25) En esta misma época, los Franciscanos 
substituyeron a los Carmelitas y avanzaron en el área makuxi fundando 
misiones (por ej. la Misión "Pirara" abandonada por los protestanes 
ingleses). 
Fundamentalmente, los misioneros utilizaron dos métodos para la 
evangelización de los indígenas: 
a) Asentamiento de los indígenas en aldeas fijas y fundación de 
nuevas misiones. Por ejemplo, la misma actual capital del territorio 
Federal de Roraima, Boa Vista, fue una de estas aldeas (conjuntamente 
con otras cuatro) llamada "Nossa Senhora do Carmo" (primera parroquia 
del territorio en 1892). 
b) Visitas a la región habitada por los indígenas (cerca de las 
misiones) para bautizarlos y convencerlos de la bondad de la región 
cristiana ("desobliga"). 
En el comienzo del siglo se crea la "Prelatura del Río Branco" y en 
1909 llegaron los Benedectinos para ocuparse de la evangelización de la 
región. Es con estos últimos que la avanzada misionera en área Makuxi se 
hace efectiva, a través de la fundación de misiones, entre las cuales la más 
importante fue la del río Surumú. Además, tenemos noticia que, quizás 
por primera vez, algunos de los padres aprendieron la lengua Makuxi y se 
interesaron en traducir a este idioma algunos rezos y cantos. 
A mitad del presente siglo los Benedectinos ceden la Prelatura a los 
misioneros de "La Consolata" que, de manera exclusiva, continúan hoy 
presentes en el territorio Makuxi. Claramente, la evangelización se hizo 
capilar y, excluyendo algunas zonas aisladas, todas las malocas Makuxi 
reciben periódicamente la visita de un padre. 
Pasando a considerar la acción de otras iglesias cristianas, 
presentes en territorio Makuxi en los últimos treinta años, tiene que ser 
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citada aquella de algunas iglesias protestantes (Misión evangélica de la 
Amazonia, Iglesia Regular Bautista). Actualmente, solo 6 ó 7 aldeas 
Makuxi se reconocen como "creyentes*, o sea "protestantes". No cabe 
duda que, por lo menos localmente, la evangelización de estas iglesias es 
más integrista que aquella de la iglesia católica (prohibición de tomar, 
fumar, bailar, curarse con la medicina tradicional, etc..) Además, una 
cierta lucha subterránea se realiza entre curas y pastores para "apoderarse" 
de las aldeas Makuxi. De Ecumenismo nunca se escuchó hablar en la 
región. 
Finalmente, una referencia tiene que ser hecha al Movimiento 
"Aleluya" también, si en la actualidad no toca directamente la región de 
nuestro interés (ver mapa). Se trata de un Movimiento mesiánico que, 
según Audrey Butt Colson que lo estudió con profundidad (Butt Colson, 
1960), fue fundado en 1880 por un Makuxi de nombre Bichiwón que, 
después de un viaje "atrás de Georgetown", regresó anunciando su visión 
y dando origen al Movimiento. El "Aleluya", que intenta presentarse hoy 
como iglesia (en 1977 el Congreso de Iglesias de Guiana lo aceptó como 
miembro), tiene su continuidad espiritual en una sucesión de profetas (el 
actual, tal vez, es el sexto), que predican una teología, basada en sus 
visiones, de tipo sincrético (cristiano/indígena), que se expresa con un 
código específico de comportamiento y en rituales periódicos, entre los 
cuales la danza tiene el lugar más importante. Los textos de los cantos 
que acompañan las danzas se refieren en su mayoría al Dios Cristiano, y 
al deseo de vivir con El, después de dejar el "mal". Importante la figura 
de Noé en los textos cantados durante la danza. Actualmente, esta 
"religión" es practicada por Akawaio y, en parte, Patamonas (Guiana). 
Para el área considerada por nosotros, el Movimiento como tal no 
es conocido; pero, lo es la danza, llamada "Areruia", que se realiza 
todavía en algunas ocasiones festivas. En todo caso, a parte tal vez 
algunas aldeas del extremo norte del territorio (p. ej. Kamararen) donde 
todavía el significado de la danza es muy fuerte, en el área central del 
territorio ya casi no se realiza. 
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Sin embargo aún permanece la memoria de una época en la cual 
"danzar la Areruia" tenía un significado más amplio que la simple 
realización del baile. Por ejemplo, el Tuxaua (jefe) Damasio de la aldea 
de la Perdiz, donde residí por más de un año, así comentaba la realización 
de la danza: "Tiempo atrás, todo el mundo cantaba areruia. Se reunían de 
varias malocas y cantaban por toda la noche. Desde la maloca de la 
Flecha, de Santa María, de la Perdiz, se reunían en la maloca de la 
Raposa para danzar. Se danzaba en los domingos y, sobre todo, en 
Navidad" (octubre de 1983). 
Estas afirmaciones están valoradas por otras del mismo tipo hechas 
por el Tuxaua Gabriel Viriato de la maloca de la Raposa (ya centro 
importante del Movimiento), en 1970, a Silvano Sabatini (Viriato 
Raposo, 1972: 67) y que nos permiten datar la época de presencia del 
Movimiento Halleluya en la región: hasta los años 20 del presente siglo. 
Después de este período, probablemente por la avanzada de la sociedad 
brasileña y de los mismos misioneros (los cuales nada sabían del 
movimiento mesiánico y lo interpretaban como influencia residua del 
protestantismo de Guyana), la costumbre de danzar entra en decadencia, 
hasta casi desaparecer. 
Nos parece importante también resaltar la producción de historias 
acerca de la llegada del "Aleluya" en Brasil. Un tal MagalMes la habría 
"enseñado" a los Makuxi, después de luchar con espíritus del "mal". Este 
era, para el Tuxaua Gabriel un pagé (shamán) muy potente; en cuanto 
que para el Tuxaua Damasio era un padre que se llevó muchos indígenas 
para la Guayana. 
La importancia de este Movimiento mesiánico para nuestro análisis 
es fundamental, siendo que la región en la cual identificamos su presencia 
en el pasado (desde la Sierra Norte, hasta Contáo y Raposa, por lo 
menos), coincide casi completamente con aquella en la cual encontramos 
una alta producción de mitos sincréticos. No queremos ya admitir una 
fuerte y directa relación causal entre los dos fenómenos, siendo que 
también los Benedictinos entraron en la misma región, sino incluir el 
"Aleluya" entre las causas importantes que debemos tomar en 
consideración en el momento del análisis global del sincretismo entre los 
Makuxi. 
Resumiendo las fuentes de la influencia cristiana en la sociedad 
Makuxi brasileña, podemos individualizarlas siguientes fases y orígenes: 
1. Evangelización Carmelita, escasamente profunda y extensa 
geográficamente; 
2. Influencia Protestante desde Guyana (aldeas de frontera); 
3. Movimiento "Aleluya"; 
4. Acción profunda de evangelización de los Benedictinos. 
5. Actual refuerzo de la evangelización procedente, por obra de la 
iglesia católica y, en menor grado, de algunas iglesias 
protestantes. 
Estas fases serán importantes al momento de analizar las formas y 
los contenidos del sincretismo religioso entre los Makuxi. 
2. MITOS SINCRÉTICOS MAKUXI 
Los mitos que reportamos fueron recolectados entre los Makuxi en 
los años 1980-1983, en varias aldeas de la región de la sierra y sabana del 
Territorio Federal de Roraima. Particularmente, las aldeas más interesadas 
en este tipo de producción son: aldea de Cumaná, de Taxi, de la Perdiz, 
del Gaviao y de la Raposa. En estas aldeas, como también en otras, 
circulan muchas versiones de estas historias. Aquí reportaremos solo 
algunas de éstas y las que contengan más datos para nuestro estudio. 
Algunos de estos mitos mantienen una unidad narrativa propia, otros se 
pueden reconstruir a partir de fragmentos insertados en otros mitos. 
Para este último caso, utilizamos algunos mitos sincréticos, 
recolectados entre los años 70 y 80 por otros investigadores (y 
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publicados), particularmente aquellos contados por el Tuxaua Gabriel 
Viriato de la aldea de la Raposa, en los años 70, a un Padre de la 
congregaciín "La Consolata". Claramente, una atención particular fue 
mantenida en la utilización de estos textos, considerando la "profesión" 
del investigador (religioso) y el contenido mismo de los mitos (historias 
de la Biblia, etc.) 
MI . La casa de Dios 
Cuentan los viejos que antiguamente Dios, tenía una maloca aquí en la 
tierra. Habitaba en el monte Roraima. Allí cerca hay otra montaña, el 
Kokiña, donde dicen habitaba el diablo. Dios creó Adán y Eva, los 
cuales vivían en la tierra; no sé donde. Dios habitaba lejos y plantó e hizo 
crecer muchos árboles para Adán y Eva que vivían uno vecino al otro. 
Vino el diablo y pidió fruta para comer. El diablo era ciego, no 
tenía ojos. Eva comió y dio la fruta a su marido y así se quedaron 
avergonzados y se escondieron por miedo a Dios. 
Cuando Dios llegó, peleó con ellos. Se quedó muy bravo y se fue 
lejos, para construir otra maloca en el cielo. Existe todavía la grande casa 
que Dios habitaba en la tierra: es el monte más alto de todos, el monte 
Roraima. El Roraima es la casa de Dios y cuando Dios se puso bravo y 
se fue, transformó su casa en piedra; que es el monte Roraima. 
El Koriña está en Venezuela,no queda lejos: son dos montañas 
cercanas. Yo no sé bien como era la casa de Dios. 
Los viejos cuentan que allá, lejos, es el lugar de Dios. La maloca 
de Dios se encuentra lejos, así enseñaba Magalháes. Aquella de Jesús 
está un poco más cercana. Todavía más cerca está el lugar de los 
Shamanes, encima al monte. Pero los shamanes no están del lado de 
Dios; por esto sus espíritus no pueden llegar hasta Dios, se quedan de 
este lado. 
La luna está separada de la tierra; el sol está demasiado lejos, nadie 
100 
consigue verlo directamente porque está lejos y nadie, jamás, fue hasta 
allá. El lugar de los shamanes es más cerca de aquel de Dios y más lejos 
de la luna. Los shamanes conocen la luna, ellos fueron hasta allá. Ellos 
cuentan esto cuando hacen sus sesiones. En la luna hay gente como 
nosotros, pero diferente, tiene los cabellos largos y el cuerpo lleno de 
pelos. Así cuentan los shamanes. 
Cuando Dios se puso bravo y se fue, también el diablo se marchó: 
salió y desapareció. El habitaba cerca de Dios. Los viejos cuentan que 
también el diablo es una divinidad como Dios, pero es el Dios del mal. 
Existe el Dios bueno y el Dios malo, que trabajaba solo para el mal. 
Pienso que los shamanes actúan ayudados por el Dios malo, 
porque solo ellos pueden hacer esto. Cierto, el Dios malo puede hacer. 
El que es espíritu debe saber. Por esto él puede hacer1. 
M2- La historia del Arca 
Había un hombre de nombre Noé que fue avisado por Dios que 
iba a llegar una gran lluvia. Por esto decidió construir un gran barco para 
salvarse con toda su familia. Nadie creía en sus palabras, y la gente 
continuaba haciendo lo de siempre. 
Cuando Noé acabó de construir el barco, hizo entrar los animales 
y también se llevó las semillas de las plantas. Entraron en el Arca todos 
los Makuxi, los Taurepang, los Wapixana y los Mayongong. Los otros 
pueblos que no quisieron entrar se quedaron afuera y se tranformaron en 
peces. 
Llovió y llovió mucho tiempo, hasta que el Arca llegó al monte 
Roraima. Noé envió fuera del barco al zamuro ("urubú") para ver si 
había tierra para desembarcar. El zamuro no volvió porque les gustaban 
Historia contada en 1970 por el tiixaua (jefe) Gabriel Viriato de la maloca de la 
Raposa. 
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las carroñas. Tiempo después envió una paloma que regresó para 
avisarlo que la tierra estaba seca. Así Noé desembarcó a los pies del 
monte Roraima2. 
M3- Las enseñanzas de Dios 
En el comienzo del mundo, Dios tenía tres hijos: Adán, que era 
padre de los indios; Karaiuá que era padre de los blancos y Megoró, 
padre de los negros. A Dios le gustaba más Adán. 
Un día Dios llamó a sus tres hijos y les dijo: "Mañana bien 
temprano cuando los llame vengan pronto aquí que quiero hablar con 
ustedes. Presten atención a mi llamada y vengan pronto". 
Los tres se fueron a dormir. De mañanita, Dios llamó y esperaba 
la llegada de Adán, pero éste todavía estaba dormido. Fueron solo el 
blanco y el negro, que se habían despertado temprano. Dios entregó a 
ellos las vacas, las gallinas, los puercos y todos los animales que se 
crían. 
Finalmente llegó también Adán. Dios le dijo: "Hijo mío usted llegó 
muy tarde. No tengo más animales de cría. Así todos tus animales serán 
aquellos de la selva y de los ríos: jaguares, dantas, babas (caimanes), 
peces, saínos (jabalíes), capibaras y todos los otros". 
Es por esto que solo el blanco tiene cría de animales y los indios 
viven de la cazá->. 
2. Existen muchas versiones de esta historia y todas reproducen en buena parte la 
versión bíblica. Nuestra versión fue contada por Nelson, hijo del tuxaua Damasio, 
de la maloca de la Perdiz. Kock-Grünberg reporta una versión más rica y compleja 
que la nuestra, también contaba por un makuxi del río Uraricoera, en 1911 (Kock-
Grünberg, tomo 11,1981: 226-227). 
3. Historia contada en 1982 por el Tuxaua Gabriel Viriato, de la maloca de la Raposa. 
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M4- Adán y sus hijos 
Adán estaba ya viejo y ciego y sentía que la muerte estaba 
llegando. Tenía muchos hijos y los llamó cerca de sí. Todos se quedaron 
cerca y él les dijo que estaba a punto de morirse de viejo. 
Dijo: "Miren, me estoy muriendo. Dejo todo aquí en la tierra para 
que el hombre haga". Y enseñó a hacer muchas cosas y la manera de 
hacerlas. 
"Podéis hacer de todo", dijo "Podéis hacer hachas; podéis hacer 
azadones y también el pan podéis hacer". En fin, todo lo que yo dejo en 
la tierrapodéis hacerlo. 
Pero, en cuanto Adán enseñaba todo esto, uno de los hijos sentía 
mucho calor y se fue a bañarse en el río. Se bañó con gusto, mientras 
tanto Adán enseñaba como hacer todas las cosas. Cuando regresó del 
río, ya todo había terminado. Llegó y dijo: "Papá, ¿Qué estas haciendo? 
Adán respondió: "¿Quién eres?" El hijo continuó: "Soy yo" ... Adán 
habló: Pero ¿dónde estabas? y el hijo: "Fui a tomar un baño porque tenía 
mucho calor": Adán dijo: "Lamentablemente, hijo mío, yo no puedo 
repetir lo que dije. Estoy muñéndome de viejo. Tú perdiste. Ahora te 
quedarás como empleado de tus hermanos. Yo no voy a repetir más. 
Tú te quedarás empleado de sus hermanos, pero, no llores. 
También solucionarás sus dificultades. Si estás angustiado, sin olla, 
toma el barro y hazte una olla de barro para cocinar la comida. Si no 
tienes barro, hazte un horno de piedra. Si no tienes saco para transportar 
el pescado, hazte una'daruana" (bolsa) de hojas. Si no tienes cesta, toma 
las hojas del moriche y hazte "perequeté" (cesta). Y si no tienes armas, 
toma el meollo de un palo de madera y hazte arco y flechas para matar tu 
comida. Y si no tienes mesa, toma la paja y hazte un "tupe" (estera). Si no 
tienes chinchorro (hamaca), hazlo de bejuco. 
Y así dejó todo, sin haber enseñado al hijo que se fue a tomar el 
baño. Y así, el blanco, por su lado, que había escuchado las palabras de 
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Adán, está sacando radios y libros y todo, como este grabador y como 
todo lo que el blanco tiene. 
Todo esto está sobre la tierra, no llega del cielo, no; es el blanco 
que lo saca . Sin embargo, nosotros, los indios hacemos lo que Adán 
nos dijo que hiciéramos. Fue el que nos dijo de hacer todo lo que el indio 
tiene ahora. 
Y Adán enseñó todavía más y dijo: Si el indio no tendrá 
medicinas para curarse, el indio "rezará" y "soplará" y así sanará. 
De esta manera, así como dice la historia, el indio no aprendió a 
hacer alambre, no aprendió nada: se quedó esclavo de sus hermanos. No 
le quedó otra cosa que hacer "tipiti" (sebucán), "tupé" (estera), "panacó" 
(cesta), "pajuarú' (bebida de yuca) y chinchorro de bejuco. Pero 
consiguió sobrevivir 4. 
M5- Los primeros hombres 
En el comienzo de todo había solo Paabá que volaba como un 
pájaro en el cielo. Quería descansar, pero no encontraba dónde posarse. 
Desde el agua salió una planta y Paabá se sentó encima y descansó. 
Después comenzó a jugar con el agua, estiró una pierna, y el dedo gordo 
del pie se hundió en el lodo. Sacando su pie del agua, vio el barro en su 
dedo y lo recogió con sus manos formó una bolita. Cuando se cansó de 
jugar, botó la bolita de barro en el agua. Fue así que las aguas se 
juntaron en los ríos y dejaron seca la tierra. Es por esto que todavía las 
aguas de los ríos fluyen. 
Después hizo Adán y Eva. En la tierra hizo crecer las plantas con 
frutos para que los dos comieran. Hizo animales para que los dos 
cazaran. Y muchos peces para que pescaran. 
4. Historia contada en 1982 por el Tuxaua Lauriano de la maloca de la Flecha. 
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En aquellas regiones, había el "mal bicho". Paabá dijo para los 
dos: "Nopresten atención al 'bicho', ni hablen con él". Pero, cuando 
Paabá se fue, el "mal bicho" llegó. Adán y Eva estaban con los ojos y la 
boca cerrados para no ver ni hablar con el "bicho". Este tomó algunas 
bananas y les dio a los dos. Pero ellos no podían comer. Por esto, el 
"bicho" les frotó la banana en la boca y en los ojos y ellos hablaron y 
vieron. 
Cuando llegó, Paabá se disgustó viendo la boca y los ojos abiertos 
de los dos. El "bicho" se escapó y los dos se quedaron. Se quedaron 
para trabajar y plantar bananas para comer. Y también cazar para comer; 
porque Paabá se había disgustado5. 
M.6 La escalera para subir al cielo 
Antes había una escalera entre la tierra y el cielo. Por medio de 
esta escalera se podía subir hasta el cielo. Era una escalera de bejuco. Un 
día los hombres rompieron esta escalera; y así, después de muertos, los 
hombres subían en la escalera y cuando llegaban donde estaba rota, se 
precipitaban al infierno. 
Un día llegó Jesucristo que hizo un puente donde la escalera 
estaba rota. Así, nuevamente, los hombres consiguieron subir al cielo; 
pero solo los que están del lado de Jesucristo 6. 
5. Historia contada en 1975 por un makuxi de nombre Filismino (tal vez el tuxaua 
Filismino de la maloca del Contáo) al padre Luigi Palumbo. Nuestra versión es una 
traducción del original en lengua portuguesa y no de la versión italiana publicada 
(Palumbo, 1980) 
6. Historia contada por el tuxaua Damas io de la maloca de la Perdiz, en mayo de 1983. 
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M.7 Las vaginas de las mujeres 
Una vez, mucho tiempo atrás, las mujeres no tenían vagina 
Pasaron por allí Jesús y San Pedro. Jesús dijo: "Pedro, toma este 
saco de vaginas y repártelas entre las mujeres". Pedro se fue con el saco 
a la espalda y llegó a la maloca, donde se estaba realizando una gran 
fiesta. 
Pedro colocó el saco en el piso y se fue a bailar con las 
muchachas. En el medio del baile, todos acaban empujando y dando 
patadas al saco de las vaginas. 
Cuando la fiesta acabó, Pedro se acordó de las vaginas y fue a 
buscar el saco. Lo abrió y, a causa de las patadas, las vaginas se habían 
descompuesto y hedían. Aún en este estado, Pedro repartió las vaginas a 
las mujeres. Es por esto que las vaginas de las mujeres hieden 7. 
M.8 Jesús cura la Luna 
Algunos animales de la selva mataron la Luna y la hicieron 
pedazos. La mosca contó el hecho a Jesús y le mostró donde botaron los 
pedazos de la luna: en la selva, en la planicie y en las aguas del río 
Uraricoera. 
Jesús a pedido de la abeja roja, decidió curarla. Primero juntó los 
pedazos de la Luna, después los lavó y frotó con óleo de Mundubín. Un 
día después la luna se movió y retornó al cielo*. 
7. Historia contada por Rafael, "rezador" (shamán menor) de la maloca del Taxi, en 
enero de 1982. 
8. Historia contada por Nelson de la maloca de la Perdiz, en octubre de 1983. Edson 
Diniz (1972:148) reporta una versión de la misma historia. 
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M.9 Jesús cura una vieja 
Después de ir mucho por el mundo, Jesús y San Pedro llegaron a un 
pueblo de la selva. En este pueblo había una vieja enferma y sus 
familiares pidieron a Jesús que la curara. Este, decidido, ordenó a San 
Pedro de cortar la vieja en pedazos y de colocarla en una vasija. 
Después, Jesús sopló sobre los pedazos de la vieja diciendo: "levántate 
joven de 15 años", y de la vasija salió una joven. La vieja, no solamente 
fue curada, sino que también volvió a ser joven. 
De la misma manera, curó a un viejo en otra aldea. Siempre 
querían regalarle algo, pero ellos rechazaban siempre. 
Un día llegaron en otra aldea y encontraron a un enfermo. Un 
soldado, que los había acompañado, quiso hacer como Jesús, para ganar 
los regalos, y dijo que lo curaría. Cortó el enfermo y colocó los pedazos 
en una vasija. Después sopló sobre los pedazos, pero el muerto no 
volvió a vivir. Los parientes se quedaron bravos y querían matar al 
soldado, pero éste se transformó en mono capuchino (Guariba) y se 
escapó 9. 
3. LOS CONTENIDOS SINCRÉTICOS DE LA 
MITOLOGÍA MAKUXI 
Como ya dijimos, los mitos sincréticos que reportamos, son solo 
una pequeña muestra de una producción más amplia, hecha de variaciones 
de estos mismos temas. Prácticamente, parece que de todos los temas 
bíblicos presentados/impuestos por los misioneros (o llegados a través del 
movimiento Aleluya) los Makuxi de nuestra región mantuvieron solo 
algunos que, de una manera u otra, les "interesaban" más. Este "interés" 
debe ser explicado mejor, siendo que se realiza de manera no conciente y 
tiene como sujeto un pueblo entero y no un individuo solitario. 
ídem. 
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De las figuras que más parecen quedarse en la imaginación 
Makuxi, sobresalen Dios y el "diablo", Noé, Jesucristo y San Pedro. 
Relativamente a nuestro tema, lo que parece muy importante es la 
relación, también espacial, con Dios; el lugar ocupado por los Shamanes 
en la nueva "organización del mundo"; la creación de los primeros 
hombres; la formación del cuerpo humano; y las virtudes curativas de 
Cristo. 
Considerando que la presentación de la mitología cristiana por parte 
de los misioneros católicos no se fija particularmente sobre estos temas, 
sino mucho más sobre el concepto de salvación y sobre figuras como la 
Virgen María (y de Cristo, claramente, pero no especialmente como 
curandero), nos parece que la explicación de este "recorte" Makuxi (solo 
algunos temas y no otros) no puede ser relativo a la simple imposición 
externa. Nos parece que algo más se juega en este proceso de asunción de 
temas ajenos. 
También en el caso de Noé, muy sobrevalorado por el movimiento 
"Aleluya" y por consecuencia "reforzando" en su asunción, permanece el 
problema de su inclusión inicial en la predicación de los profetas del 
Movimiento. 
Nuestras hipótesis, para llegar a la explicación de estos hechos, 
son las siguientes: 
a. La diferencia entre blancos y Makuxis (sobre todo en lo que se 
refiere a la cultura material) debe ser explicada y por esto se producen 
mitos que realizan esta función. Estos mismos mitos incluirán figuras y 
contenidos tradicionales y de la misma mitología cristiana. 
b . En consideración de la "carga valorativa" que la nueva mitología 
conlleva (espejo de la relación de poder no equilibrada entre indios y 
blancos), algunos elementos de éste acaban integrados en la mitlogía 
tradicional Makuxi. Estos elementos parecen responder todos a una 
característica: tienen equivalentes o correspectivos en la mitología 
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tradicional (claramente a varios niveles, desde la simple semejanza, hasta 
la equivalencia total). 
La situación, así, parece ser la siguiente: la llegada de estos pueblos 
no indígenas - diferentes en sus usos, ideas y comportamientos - produce 
cambios que imponen una reestructuración del pensamiento tradicional 
sobre lo que es el "mundo". Además, los recién llegados explican la 
realidad y las relaciones entre las personas y grupos de manera diferente 
a aquella tradicional indígena. Estos hechos imponen una (a) nueva 
explicación (en términos parcialmente nuevos) del mundo hasta ahora 
conocido y(b) la necesidad de insertar en esta explicación sea los nuevos 
eventos, sea figuras nuevas (cristianas) que pueden servir mejor para la 
construcción de la explicación (la figura mítica como operador 
instrumental). 
Intentaremos demostrar estas hipótesis delimitando algunos de los 
temas de los mitos sincréticos reportados, integrados con datos de la 
mitología tradicional Makuxi; dejando para el final un balance global del 
fenómeno. 
3.1. La nueva organización del Mundo. 
La mitología traída por los blancos en general10, y por los 
misioneros en particular, propone una nueva visión del mundo, sobre 
todo por lo que se refiere a las "realidades espirituales". Esta nueva visión 
o manera de percibir/organizar la realidad es diferente tanto de aquella 
Makuxi, como la de los pueblos indígenas de la región. Por esto, para los 
Makuxi se trata de un evento nuevo y de un problema que necesita ser 
resuelto con urgencia. 
10. De hecho, al lado de la evangelización explícita, tenemos que considerar también la 
transmisión de elementos míticos cristianos por parte de hacendados y de los 
mismos colonos pobres llegados a Roraima desde el Noreste brasileño. Además, es 
a través de estos últimos que algunos contenidos de la "religión popular" brasileña 
son transmitidas a los indígenas. 
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Se realiza así una mediación entre el rechazo y la total adhesión a la 
mitología Cristiana (proceso no intencional sin duda): se reajustará la 
propia concepción del mundo, integrando algunos de los nuevos datos 
(impuestos o tomados). De esta manera, la nueva visión permitirá explicar 
nuevamente la realidad, sin entrar demasiado en contradicción ni con la 
explicación tradicional, ni con el pensamiento de los blancos. 
Por otro lado, no hay que pensar que este proceso sea demasiado 
difícil a realizar. En el sentido que ya en la mitología tradicional era cosa 
relativamente normal, por ejemplo, la existencia de "hombres" que se van 
a vivir en el cielo no resulta muy raro para el pensamiento Makuxi. El 
mismo Cristo que resucita en la mitología cristiana, no resulta cosa nueva: 
Enxiquirang, héroe Makuxi, lo hace varias veces; el mismo Sol y la Luna 
pasan por una experiencia similar. 
Veamos algunas de estas "re-escrituras" de las teorías del mundo 
entre los Makuxi, después de la llegada de los cristianos. 
3.1.1 La Creación del Mundo 
Como ya había notado Kock-Grünberg (1981, Tomo II: 18), los 
Makuxi piensan el mundo, en sentido físico, co/presente "ab initio" con 
los hombres. Con todo, varias historias míticas relatan como los hombres 
se transforman en animales o en piedras, poblando el mundo. Makunaimí 
es sin duda el gran "transformador". Muchas veces estas historias tienen 
la función de organizar el ambiente circundante en unidades "discretas", 
de manera de hacer posible la relación con ello. Por ejemplo, siete 
hombres ofenden a Makunaimí y por esto son transformados en piedra, 
en araña, en mono, etc. 
Una referencia al origen del mundo la encontramos en el mito del 
"Zamuro Rey". Este mito, muy conocido, narra de las pruebas que debe 
superar un joven Makuxi para casarse con la hija del Zamuro (gran 
Shaman). Una de estas pruebas consiste en secar el lago Kapepiakupe. 
Kock-Grünberg añade que le explicaron que este nombre quiere decir 
"donde se ha empezado a hacer el mundo" (1981: 79, nota 5). Una 
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traducción mejor podría ser: "el lago donde se originan los ancestros" 
(cfr. Amodio/Pira, 1983; Armellada/Gutiérrez, 1981). 
En los nuevos mitos sincréticos, más que hablar de "en el tiempo 
de los antepasados" (clásico inicio de una historia makuxi), encontramos 
muchos "en el comienzo" (M3, M5) que, de un lado, es equivalente a la 
fórmula tradicional en cuanto a la figura retórica, y por el otro introduce 
una idea nueva: hay un comienzo, entonces antes no había nada. Sin duda 
es un pensamiento completamente nuevo para un Makuxi. 
La descripción más bella y expresiva que encontramos en nuestras 
notas de campo sobre este tema, pertenece a Rafael, shamán menor de la 
maloca del Taxi y verdadera memoria de su pueblo: "En el principio de 
todo no había nada. Enxiquirang hacía los huecos y su hermano Aniké 
colocaba dentro de grandes piedras. Después su hermana Koaná escribía 
encima de ellos. Todavía hay estas escritas en las piedras de la sabana" 
(Maloca de Taxi, abril, 1982). 
La vieja manera, con sus personajes míticos, se mezcla con la 
nueva para una síntesis filosófica de alto nivel. En todo caso, este "nada" 
no es fácil para pensarse. Por esto, el mito ne 5 escoge una solución 
mediada: Dios vuela como un ave sobre el mundo, que está cubierto por 
las aguas. Es claramente un elemento del Génesis, pero es utilizado de 
manera generalizante: el mundo existe ya (desde siempre) pero está lleno 
de agua. 
Esta solución responde mejor al pensamiento Makuxi tradicional. 
De hecho, de diluvios o inundaciones totales se habla mucho en estas 
tierras inundables. Es suficiente citar aquel provocado por los hermanos 
Enxiquirang y Aniké cuando cortaron el "árbol de todos los frutos". Del 
hueco salió tanta agua que inundó todo y solo pocos se salvaron. 
El mismo árbol está presente en M 5, cuando Dios se cansa de 
volar y acaba separando la tierra de las aguas. Esta separación de la tierra 
de las aguas, recuerda demasiado los juegos de los niños Makuxi, para 
resistir a la sospecha de que éste es tal vez el origen de la descripción. 
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Esta hipótesis estaría reforzada por la bella imagen (casi griega) de Dios 
que juega sobre los árboles y tropezando, acaba metiendo sus pies en el 
barro. 
El monte Roraima se encuentra constantemente en la Mitología 
Makuxi. Era "el árbol de todos los frutos" que algunos "héroes" 
culturales derribaron para comer y cuyos frutos se esparcieron por todas 
partes. Lo que queda es solo la base del árbol gigantesco después de su 
caída. El Roraima es también un lugar de los Maruarí, espíritus que 
ayudan a los Shamanes a realizar sus curaciones; en cuanto que allí cerca 
vivían los temibles Kanaimes (espíritus negativos). 
Con estas premisas, no extrañará que la casa de Dios sea colocada 
en el monte Roraima (sustitución de los Maruarí con el Dios cristiano); en 
cuanto la de su enemigo el diablo, se quedaba allí cerca, en el Koriña. En 
esta nueva "teoría del mundo", el actual monte Roraima sería la casa de 
Dios, transformada por El en piedra, después que se enojó con los 
hombres. 
La nueva casa (maloca) de Dios, según la tradición del Movimiento 
"Aleluya", que MI cita explícitamente, estaría, pero separada de Dios (ver 
más adelante). La descripción grográfica de MI, parece ser organizada 
horizontalmente: 
3.1.2. Makuxi - Shamanes - Jesús - Dios. 
La referencia al monte de los Shamanes y la misma explícita 
animación que la nueva casa está en el cielo (M. 1), sobrepone a esta más 
antigua distribución una otra organización, parcialmente vertical. Veamos 
datos de Mito N e l : 
La maloca de Dios se encuentra lejos. 
La de Jesús más cerca de los indígenas. 
Los Shamanes viven entre la luna y Dios. 
El Diablo también se fue, y siendo que su casa estaba en la Tierra 
cerca de la de Dios, es razonable que también en el cielo sea así (la 
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conclusión es reforzada por la conclusión de MI: Dios, mal, etc.) 
El sol está lejos, pero no tanto como Dios (en homogeneidad con la 
posición de la luna). 
Tenemos así el siguiente esquema: 
Casa de Diablo 
Shamanes 
Malocas Makuxi 
Este mapa mítico es claramente insuficiente, para manifestar la 
riqueza del universo como es pensado por los Makuxi. De hecho, habría 
que colocarla estrellas, como transformaciones de Antiguos Makuxi; las 
montañas habitadas por los Maruarí, etc. En todo caso, sirve 
suficientemente para demostrar el proceso de reescritura de una 
cosmogonía, sin perder las bases de la propia tradición. 
Bien diferente es la descripción de los Shamanes. Aquí, la 
predicación misionera se hace sentir mucho. De hecho, entre las varias 
causas es sobre todo a esta que debe ser atribuida la crisis de esta figura 
tradicional. Volveremos nuevamente sobre este tema. 
La homogeneidad de la "cadena" significante Diablo - Shamanes -
Luna (espejo de la otra: Dios - Jesús - Sol), es demostrada también por 
la descripción de los habitantes de la Luna, que solo los Shamanes 
conocen, porque fueron allí. Estos "Lunáticos", son como los hombres 
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pero "tienen cabellos largos y el cuerpo lleno de pelos" (M 1). Esta 
descripción es idéntica a aquella que permite identificar un "Kanaime" 
(Hombre-espíritu negativo, que mata y "hace el mal") 
Esta última consideración, nos permite diferenciar la condena de 
los Shamanes: en verdad, en la cultura Makuxi, existen Shamanes 
"buenos" y Shamanes "malos" (los Konaime formarían parte de estos). 
Los condenados en el Mito ne 1 serían los "malos": los "buenos" 
shamanes, así, pueden continuar a curar. 
3.1.3. Los Primeros Hombres 
En la mitología Makuxi tradicional, Makunaimí en varias ocasiones 
hace/crea a los hombres. Particularmente, después del gran incendio del 
mundo, los hace de cera para burlarse de ellos, una vez que se derriten al 
sol; otra vez los hace de barro que, endurecidos por el sol, son por él 
transformados en hombres (cfr. Kock Grünberg, 1981, tomo II: 43) 
En general, es también normal, en el contexto Makuxi, hablar de 
hombres que se transforman en animales; o de las gestas de hombres que 
eran también animales. Es este un hecho muy normal en las mitologías 
americanas. 
En el caso de nuestros mitos sincréticos, aparecen los personajes 
bíblicos de Adán y Eva como primeros hombres hechos por Dios. Es 
interesante que en ninguno de los dos casos recogidos (MI y M2) se 
hable de la "sustancia" con la cual Dios los hizo; el barro es solo citado 
(M 5) para la separación de la tierra del Agua. 
A parte del problema del pecado, que retomaremos más adelante, 
nos parce importante citar la condición de esta pareja: tienen los ojos y la 
boca cerrada. La justificación que M 5 da de este hecho se refiere a la 
relación que la pareja podría estrechar con el "diablo": si son ciegos no 
pueden verlo; si son mudos no pueden hablarle. 
Esta explicación puede ser considerada como una sofisticada 
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metáfora (crítica) de discurso bíblico de la prohibición de comer el "fruto 
prohibido". De hecho, es el mismo Génesis que, textualmente, dice que 
"se les abrieron los ojos", después que Adán y Eva comieron el fruto. En 
la transformación de un mito a otro (Génesis - Makuxi), se aumenta la 
boca y, además, es el diablo que con un plátano abre ésta y los ojos. Ya el 
uso de este "plátano", complica nuestra fácil conclusión. 
Veamos que otros datos MI y M5 nos proporcionan: no solo Adán 
y Eva estaban con la boca y los ojos cerrados, sino que, según MI, 
también el Diablo era ciego. Ahora, si por el momento aceptamos la 
ceguera de Adán y Eva como un derivado bíblico, es el origen de aquella 
del diablo que debe ser explicada. Nuestra hipótesis es que se trata de un 
elemento de la mitología tradicional Makuxi atribuido al diablo. 
Existen varios mitos Makuxi, también citados por Kock-Grünberg 
(Tomo II, 1981: 116-117), que tienen como tema los ojos de algunos 
"animales". Kock-Grünberg llama este mito "el juego de los ojos". El 
camarón, tal vez por su particular conformación ocular, es el sujeto más 
frecuente de esta historia. El consigue enviar sus ojos del otro lado del 
río, y llamarlos de vuelta. El jaguar quiere hacer lo mismo y sin escuchar, 
las advertencias del camarón acaba ciego, porque el "padre de la trahira" 
consigue comérselos a la "vuelta". El jaguar se queda ciego y solo la 
intervención del zamuro, gran shamán, lo salva de la muerte. Este le 
procura unos ojos nuevos ("artificiales"), y en cambio recibirá parte de la 
caza del jaguar. 
Sin necesidad de hacer uso de los datos etnográficos, y solo 
considerando el contexto mitológico Makuxi, podemos afirmar que, para 
esta cultura el jaguar no es un personaje "positivo". Muchos mitos lo 
colocan del lado de la "naturaleza" y no de la "cultura" y es el ejemplo 
máximo de personaje que establece relaciones violentas y predatorias. 
Así, el jaguar, según la definición Makuxi, parece tener rasgos en común 
con el "diablo", según la definición cristiana. De esta manera, las 
características tradicionales del jaguar serán atribuidas al "diablo", cuya 
definición nueva será fruto de estas (p. ej. la ceguera), más aquellas 
cristianas (la tentación, el pecado). 
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Una demostración ulterior de la posibilidad de esta transición, la 
tenemos en la intervención del zamuro. Es este un gran shamán 
"negativo", al cual es necesario "robar" el saber y las semillas de los 
cultivos. El zamuro, además, es asociado profundamente con la muerte, 
en la cultura makuxi. La asociación zamuro-jaguar favorece la 
identificación de este último con el "diablo" cristiano y se entiende ahora 
mejor la relación diablo-shamanes que describimos arriba. Esta no sería 
solo la consecuencia de la predicación de los misioneros que 
explícitamente consideran las sesiones shamánicas como diabólicas (hasta 
hoy, sobre todo, en el caso de los evangélicos); sino también fruto del 
reajuste makuxi, por lo cual figuras análogas de las dos mitologías son 
fusionadas a varios niveles para desempeñar tanto la función tradicional, 
como algunas nuevas,necesarias para la realidad actual. 
3.1.4. El diluvio y los pueblos indígenas de Roraima 
Cuando Enxiquirang y Aniké11 derribaron el gran árbol de todos 
los frutos, del tronco cortado, empezó a manar tanta agua que inundó la 
sabana, cubriéndolo todo. De la misma manera, la mitología Makuxi 
cuenta también de grandes incendios, al final de los cuales Makunaimí 
rehace los hombres. Sin lugar a duda, estos dos eventos narrados en la 
mitología se basan probablemente en hechos reales y periódicos que 
ocurrieron en la selva y la sabana: grandes incendios en los períodos de 
sequía y grandes inundacines en los períodos de lluvia. 
Con la llegada de los europeos, los Makuxi descubren que la idea 
de una gran inundación, está contenida también en la mitología cristiana: 
el diluvio narrado en el Viejo Testamento. La similitud de los dos hechos 
genera la fusión, produciendo un nuevo mito (M2). 
11. Contrariamente a lo que sucede en la cultura Taurepang (Pemon) donde son cuatro o 
más los héroes hermanos que desempeñan las tareas míticas más importantes, entre 
los Makuxi, solo dos de estos aparecen como protagonistas: Enxiquirang y Aniké. 
Makunaimí, aún estando muy presente en la mitología makuxi, rara vez es citado 
como hermano de los dos. 
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Antes de examinar brevemente los contenidos de este mito, del cual 
una versión más amplia y completa es reportada por Kock-Grünberg (cit., 
tomo II, 1981: 226-227), merece hacer algunas hipótesis sobre el origen 
del mito sincrético de Noé. 
Nuestra versión de este mito fue recolectada en la maloca de la 
Perdiz. Esta aldea, como ya se citó, tenía fuertes relaciones políticas y 
religiosas con la de la Raposa; la cual fue incluida por nosotros dentro del 
área de influencia directa del movimiento "Aleluya". Además, muchos de 
los cantos que acompañan la danza "Areruia", hablan de Noé. Por 
ejemplo, el siguiente es un canto "areruia" recolectado en 1982 en la 
maloca del Gavilán (entre la maloca de la Perdiz y la de la Raposa): 
"Para dejar el mal, 
para dejar el diablo 
Noé subió para el cielo 
Yo voy para Dios, 
Yo voy donde Dios está, 
en el lugar bueno Noé está, 
yo voy donde Dios está". 
Así, parece bastante plausible que las historias de Noé tienen 
origen en el movimiento "Aleluya". Sin embargo, en tanto que el canto 
citado no se aleja demasiado de la versión bíblica, el mito ne 2 refleja la 
necesidad Makuxi de "reinventar" el mundo, después de una catástrofe 
(cfr. el mito del "incendio del mundo" reportado por Kock-Grünberg). 
Los animales y las semillas son salvados por Noé, en cuanto que 
los hombres que no quisieron entrar en el arca se transformaron en peces. 
En la versión reportada por Kock-Grünberg (Tomo II, 1981: 226-227), 
estos mismo hombres se transforman también en hormigas, monos, 
mariposas y en algunos otros animales. 
Todavía más interesante es la lista de los pueblos que se salvaron 
dentro del arca. En nuestra versión, junto con los Makuxi, se salvaron los 
Taurepang, los Mayongong y los Wapixana; en cuanto que, en la versión 
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de Kock-Grünberg están los Sapará, Wayumará y Makú. Los pueblos 
que se salvaron son aquellos que tienen mucho contacto con los 
Makuxi (ver mapa final) y cuya existencia debe ser justificada después del 
diluvio. La diferencia entre las dos listas es fácil de explicar: los tres 
pueblos más que reporta Kock-Grünberg, no existen actualmente en la 
región. 
Por otro lado, no son citados los Ingarikó (norte del territorio de 
Roraima). Esta fáltanos permite aclarar mejor la "formación", en el mito, 
del grupo de "sobrevivientes". En verdad, los Ingarikó son considerados 
enemigos "latentes" por los Makuxi (serían ellos los Kanaimes), en 
cuanto que los tres incluidos en el arca, son pueblos con fuertes 
relaciones amistosas con estos. Con los Taurepang, a parte de compartir 
buena parte de la cultura, tienen fuertes relaciones políticas y hasta de 
parentesco (pertenecerían al mismo grupo étnico Pemon); con los 
Mayongong (Yekuana), también estos de lengua Carib, los Makuxi 
mantienen fuertes relaciones económicas; con los Wapixana, de lengua 
aruak, tienen buenas relaciones comerciales y hasta conviven en malocas 
mixtas. 
De este modo, los criterios de inclusión y exclusión en el universo 
de valor Makuxi (los pueblos que "merecen" ser citados) parecen reposar, 
en primer lugar, en el aspecto económico de la relación y, en segundo 
lugar, en aquel geográfico de vecindad. Los Blancos no entran en esta 
historia; no eran tal vez tan "importantes" para ser tomados en cuenta en la 
época de producción del mito. Sin embargo, otros de los mitos 
reportados, los asumen como sujetos de las historias: mitos de más 
reciente producción, cuando la presencia de los blancos se volvió tan 
predominante que era necesario explicar las diferencias (ver Mito 3 y Mito 
4). 
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3.2. Pecado, cuerpo y salvación 
El concepto de pecado, en el sentido cristiano de "transgresión a 
una orden de Dios" fue algo nuevo para los Makuxi. En el contexto 
tradicional, el comportamiento que más se puede acercar a este concepto 
es tal vez la "ruptura de las relaciones culturalmente ordenadas" o la "falta 
de respeto" para con las "figuras" tutelares, sean humanas o espirituales. 
Estos comportamientos son considerados, en el ámbito mítico, a través de 
"exempla" en los cuales el que rompe una relación ordenada sufre 
consecuencias negativas. 
Esta introducción es necesaria para entender tanto la "falta" de 
Adán y Eva, como la "escalera" del Mito 6. Veamos los datos: en la 
mitología cristiana, localmente presentada, Adán y Eva son considerados 
"transgresores" de las órdenes de Dios (no deben comer del fruto del 
árbol...) La historia es presentada en términos morales; los pecadores son 
castigados y expulsados del paraíso. 
En los dos mitos sincréticos sobre estos dos personajes, la 
prohibición se reduce a "no prestar atención" al diablo (M5); en cuanto el 
tema de la prohibición es claramente el "no aceptar comida" por parte de 
él. Dejando de lado la tentación es el caso de utilizar este término - de 
ocuparse de esta "comida" y de cómo sirve para construir y destruir 
relaciones, nos fijamos más sobre las consecuencias de la trasgresión. 
a. Reacción de los personajes: 
Dios se queda bravo y Adán y Eva "avergonzados"; 
b. Consecuencias de la trasgresión: 
Adán y Eva deben trabajar para vivir, Dios abandona su "casa" en 
la tierra y se va al cielo; el diablo se escapa (y se va también al 
cielo). 
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En un primer análisis, estos contenidos parecen ser completamente 
de origen cristiano, a parte tal vez de la referencia a la "casa de Dios". 
Pero, el problema surge si consideramos las condiciones de Adán y Eva 
previas al "pecado" y el mismo comportamiento del Diablo. Adán y Eva 
estaban con la boca y los ojos "cerrados" y el diablo "les frotó la banana 
en la boca y en los ojos y ellos hablaron y vieron" (M5). 
Parece evidente que las consecuencias globales de la acción 
transgresivas, lejos de ser negativas, como aparece en la descripción, son 
de orden humanamente positivas. Tal vez el mismo mito bíblico puede ser 
interpretado de esta manera (la transgresión como acción positiva), pero 
no nos interesa en este contexto. Lo que importa es que en la percepción 
Makuxi la relación hombre-diablo produce el efecto de ver y hablar. 
La hipótesis que estamos proponiendo es la siguiente: se trata, en la 
percepción Makuxi, de una acción que permite la "humanización" del 
hombre o, en otros términos, ultimar la "transición" del "estado de 
naturaleza" al "estado de cultura". 
Para demostrar esta conclusión vamos a introducir algunos 
elementos de la mitología tradicional Makuxi que parecen tener relación 
con esta acción de "abrir" partes del cuerpo que estaban "cerradas" o que 
no existían. 
Cuentan varios mitos Makuxi que el sol se peleó con el caimán y 
éste para salvarse prometió entregar como esposa a su hija. Sin embargo, 
no teniendo hijos se encontró en la necesisdad de "hacerlos". Primero 
hizo una mujer de cera, pero esta mientras cargaba agua en el río se 
acható. Entonces el caimán hizo una segunda tentativa con la madera de 
un árbol (Samaumera), consiguiendo así tener una hija (como se puede 
ver, estamos en una historia de la creación de mujeres homogénea con la 
historia sincrética de Adán y Eva). 
Esta mujer no tenía vagina y el sol no podía tener relaciones con 
ella. Un día que ella estaba con las piernas abiertas, le lanzó una banana, 
consiguiendo abrirle un orificio: la vagina (cfr. Diniz, 1971: 78-80). La 
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historia continúa con las aventuras de las esposa del sol y de sus dos hijos 
Enxiquirang y Anike (que encontraremos más adelante). 
Muchos elementos de esta historia permiten colocarla como base de 
referencia de nuestro mito sincrético ne 5. En este la boca y los ojos 
cerrados substituyen la vagina del mito original, hecho confirmado por la 
presencia de la banana en ambos casos como "instrumento" de abertura 
(la analogía pene-banana parece obvia). Ahora, cabe duda, que todo el 
ciclo mítico del sol y sus dos hijos, en la mitología Makuxi, marcan, 
describen y organizan la transición del hombre de la "naturaleza" a la 
"cultura" (primera utilización de instrumentos de trabajo; el origen del 
fuego y la cocción de los alimentos, etc.) Estaría así demostrada nuestra 
conclusión sobre el valor del mito sincrético relativo a Adán, Eva y el 
diablo. 
Pero queda una duda: el diablo, que ya habíamos acercado al jaguar 
y a sus características negativas, aparece en nuestro análisis como 
"análogo" del sol. En verdad la situación es un poco diferente: nuestra 
asociación del diablo con el jaguar se refería al mito ne 1 (donde era 
llamado "diablo"); en cuanto que la asociación "bicho'-sol se refiere al 
mito nB 5. Con esto, queremos simplemente concluir que probablemente 
la figura del "diablo" cristiana llegó a los productores de los mitos 
sincréticos de fuentes diferentes y, además, cada uno de ellos puede 
haberla percibido e integrada de diferente manera a su universo cultural. 
La llegada en la región de versiones diferentes (o diferentemente 
presentadas) de la historia de Génesis, está confirmada por las referencias 
históricas que citamos en la introducción. La maloca de la Raposa, donde 
fue recolectado el mito nB 1 (diablo-jaguar), fue un área de directa 
influencia del movimiento "Aleluya"; en cuanto que la maloca del Contao 
fue un área con fuerte actuación de los Benedictinos (diablo-sol). Estos 
tipos de datos permitirían, con un análisis más exhaustivo de la relación 
cambio cultural/historia de la región, construir un mapa de los recorridos 
de algunos temas occidentales en los sistemas regionales de contacto (e 
intercambio) indígena. 
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Finalmente, el problema del "pecado" debe ser retomado 
nuevamente en consideración de su "eliminación" propuesta por la 
predicación cristiana. O sea: es posible arrepentirse de un "pecado" y 
restablecer una buena relación con Dios. 
El mito ne 6, "la escalera para subir al cielo", parece recoger esta 
doctrina cristiana: había una escalera para subir al cielo; los hombres la 
rompieron (con sus pecados); y por esto, no se podía subir más al cielo. 
El resultado de esta ruptura fue la caída de los hombres al infierno 
después de muertos. Cristo "repara" la escalera, restableciendo la 
situación anterior. 
De nuevo nos encontramos con una historia que parece sacada 
totalmente de la predicación cristiana. La duda surge si consideramos la 
aclaración del mito ne 6 sobre el tipo de escalera: se trata de una escalera 
de bejuco. 
Ahora, en la selva hay una liana que se parece a una escalera 
(Bauhinia: Coulotretus) llamada Kapoy-enkuma'pé (cfr. Kock-
Grünberg, tomo II, 1981: 135), o sea: "el bejuco por donde se escapó la 
luna". Todos los datos a nuestra disposición nos llevan a concluir que 
esta es la "escalera" del mito n9 6 (ver figura). 
Según Koch-Grünberg, que se basa en datos Taurepang (de cultura 
muy parecida a la makuxi), "sumamente ingeniosa es la idea de que no 
solo el piache en las curaciones de enfermos sino también la luna y hasta 
los pájaros, a pesar de su plumaje, han de utilizar una escalera para llegar 
al cielo" (idem, 1981:31). 
Nos encontramos así nuevamente con una fusión de motivos de 
diferente origen en un mismo mito. La luna, después de haber robado un 
niño y peleado con un chamán, debe escaparse o transformarse en animal. 
Prefiere ir al cielo y utiliza este bejuco para subir. El nombre de la liana 
proviene de este mito: "por donde la luna escapó". Encontramos también 
una variación del mito del "origen de las Pléyades" contado por Koch-
Grünberg (idem, 1981: 18) (-una mujer corta la pierna del esposo para 
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quedarse con su cufiado - en el cual el hombre con solo una pierna sube al 
cielo utilizando el mismo bejuco-escalera). 
Después de la subida del Dios al cielo, según el mito ne 1, y el 
refuerzo positivo de los misioneros sobre la necesidad de "estar" con El 
después de la muerte, para los Makuxi productores y/o trasmisores de 
este grupo de mitos se trataba de encontrar el medio para realizar dicha 
acción. La mitología tradicional les brinda la solución: la escalera de la 
luna. 
Esta escalera, que ya tenía algo que ver con "rupturas" de las reglas 
tradicionales de la convivencia (robo de un niño, relaciones sexuales 
ilícitas, etc.), se vuelve imagen de la historia cristiana: "el pecado" de los 
hombres ha roto la relación con Dios y Cristo la restablece. O sea: en la 
escalera "reparada" pasarán solo aquellos hombres que están de su lado. 
3.3. La diferencia entre Europeos y Makuxi 
Antes de la llegada de los Europeos, cada pueblo indígena tenía 
relaciones múltiples con los otros pueblos de la región. De hecho; se 
trataba, y en parte continúa existiendo hasta hoy, de una compleja red de 
intercambios a varios niveles, hasta constituir un verdadero sistema 
regional de relaciones no solo económicas. 
Eran pueblos con una tecnología muy parecida y con culturas 
"inteligibles" entre ella. Además, la predominancia carib de tal sistema, 
permitía un cierto grado de comprensión recíproca, sin considerar la 
presencia de individuos bilingües que servían como intermediarios de los 
intercambios. vA 
La llegada de los Europeos introdujo un factor nuevo en el sistema 
regional: los recién llegados no solo hablaban una lengua diferente, sino 
que también su cultura y tecnología eran completamente distintas. Con el 
transcurrir de los siglos, las posibilidades de rechazo se fueron haciendo 
cada vez menores. Los Europeos no solo se introdujeron en el sistema 
regional de intercambio, sino que también quisieron dominarlo. 
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Esta situación provoca, sobre todo en el último siglo de invasión, 
la necesidad de explicarse su presencia y, más todavía, la diferencia 
existente con los pueblos indígenas de la región. Así, se produjeron 
nuevos mitos para realizar tal tarea. De hecho, los dos mitos (M3 y M4) 
que reportamos, solo en parte pueden ser considerados sincréticos. 
Ciertamente lo son en cuanto a la forma y a su manera de ser contados y 
trasmitidos. Del mismo modo, la entrega del "saber" en el mito ne 4 
también puede ser considerada de origen indígena, utilizando el modelo 
tradicional del héroe cultural que enseña una técnica o entrega una arma. 
Sin embargo, de manera general, podemos afirmar que esos dos mitos 
son verdaderas nuevas producciones que solo en parte utilizan elementos 
de las dos mitologías en contacto (tal vez con una predominancia de la 
cristiana). 
Además, los dos mitos solo en parte pueden ser considerados uno 
la variación del otro. La estructura se mantiene igual: Adán o Dios 
entregan el saber y "dones" a sus hijos. Uno de estos no está en ese 
momemto y por lo tanto no los recibe. Este era el "Padre de los indios". A 
parte de este esquema similar, los dos mitos parecen ocuparse de dos 
ámbitos diferentes: el mito ne 3 se plantea el problema de la diferencia 
entre indígenas y europeos en el "tratamiento" de los animales; el mito ne 
4 se preocupa el problema de la diferencia tecnológica. 
En un caso, como en el otro, el "padre de los indios" no llega a 
tiempo porque estaba durmiendo o tomando un baño. Así la cría de 
animales es atribuida a los "blancos", y al indio no le queda otro "don" 
que el de la caza de animales silvestres. De la misma manera, su ausencia 
le impide aprender a hacer instrumentos de hierro, y solo le queda -como 
"regalo de consolación" -la utilización directa de la naturaleza (arco de 
madera, ollas de barro, etc.) 
Debe ser subrayada la entrega de "dones" a los blancos: cría e 
instrumentos de hierro, incluidas las armas. Son los dos elementos que 
más marcan en la percepción indígena, la diferencia. Son, de hecho, estos 
dos elementos de la cultura occidental local aquellos que permitieron la 
conquista y la mantienen (visiblemente) hasta hoy. Del saber recibido por 
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Dios, los blancos consiguen también -diríamos casi por "evolución" 
interna de los instrumentos de hierro- producir radios y libros. Estos se 
juntan a los otros dos elementos para expresar, en el mito, la diferencia y 
la relación de dominio. 
Pero, ¿qué pasa si también los indígenas consiguen herramientas, 
radios y libros? 
Nos parece que dos mitos aún atribuyendo al "padre de los indios" 
-hijo predilecto de Dios- la "falta" primordial, dejan espacio para esta 
posibilidad. De hecho, los dos mitos subrayan que las diferentes 
características de los Europeos no son "consustanciales" a ellos. Son 
"saberes" que aprendieron y que, por esto, también los indios 
(subsanando la "falta") pueden adquirir. 
Estamos concientes de la fragilidad de esa conclusión y, además, el 
mito ne 4 impone al indio de ser "empleado" de sus hermanos blancos. 
Sin embargo, la realidad actual de los Makuxi y su fuerte tensión por 
adquirir los "saberes" de los blancos nos motivan a entender de esta 
manera la interpretación indígena de la diferencia. 
Finalmente, algo tiene que ser comentado sobre la enumeración de 
los hijos de Dios en el mito n° 3. Estamos aquí en presencia de una 
situación diferente a la del mito de Noé. Allí, la enumeración de pueblos 
importantes de la región, se realizaba en un horizonte completamente 
indígena. Aquí, ya en fase avanzada del contacto con los blancos y de la 
conquista, esto no es posible. Los sujetos de la nueva historia son 
diferentes: los varios pueblos indígenas se "juntaron" en la percepción 
Makuxi en un único grupo (los "indios"), frente al cual están los blancos 
Karaiuá y los negros Megorá. El nuevo horizonte circunscrito por el 
mito sienta las bases para un nuevo tipo de contraposición: los indígenas, 
unidos tal vez, de un lado, contra los blancos que poseen aquellos 
"saberes" que produjeron su superioridad y que ahora también los indios 
quieren. 
125 
3.4. Cristo héroe cultural y shamán prototipo 
Como la entrada en escena de Jesucristo, pasamos a un ciclo 
diferente de mitos sincréticos y cuya producción sobrepasa los que ya 
consideramos. De hecho, parece que con esta figura mítica occidental los 
Makuxi se encuentran con menos dificultades para integrar los divesos 
elementos míticos (propios y ajenos). 
A diferencia de Dios o del diablo, cuya naturaleza completamente 
espiritual genera problemas en la percepción Makuxi, la figura de Cristo 
es suficientemente ambigua para permitir juegos más complejos. Una 
figura mítica presentada como hombre y como Dios* a la vez, es 
suficientemente cercana a ciertas figuras míticas tradicionales, para 
permitir la producción de sincretismo. Así, Jesucristo, a veces solo el 
nombre, será integrado en la mitología tradicional, sin imponer una 
reestructuración profunda de la misma. 
De manera clara, esta integración contará sobre todo, con la 
substitución de personajes míticos tradicionales, con el nuevo. O sea: una 
figura realiza una serie de funciones y su substituto tiene; en frente una 
doble tarea: realizar las funciones tradicionales (si es todavía necesario), 
más algunas nuevas, que están en la base de la misma substitución. 
Para realizar este proceso, una regla debe ser respetada: la figura 
mítica ajena debe poseer, totalmente, o en parte, características similares a 
aquella del personaje mítico tradicional que irá a subsistir. Si así no es el 
sincretismo no se realizará y se tratará solo de una superficial 
sobreposición de figuras sin sentido y funcionabilidad. Es este el caso del 
sincretismo artificial ("de arriba para abajo") elaborado por algunos 
misioneros deseosos de "encarnar" mejor el mensaje cristiano. 
En nuestro caso, nos parece importante que Cristo nunca 
substituye Macunaimi. Demasiada diferencia entre las dos figuras impiden 
el proceso de fusión que, al contrario, si realiza con extrema facilidad con 
la figura de Enxiquirang. 
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Nos contaba Alcuin, shaman de la maloca de Taxi, que él conoce 
solo cuatro santos: Enxiquirang, Aniké, Cristo y la Luna, y que a estos 
llama para ayudarlo en las curaciones (utilizando el termino makuxi Uru, 
hermano más viejo). Al pedido de aclarar el por qué de este número 
restricto de santos, Alcuin se lanzó a contar fragmentos de historias de los 
cuatro que, en su parecer, respondían implícitamente a la pregunta. 
Ahora, todos los fragmentos contados se referían a una característica 
común a los cuatro Santos: todos, de una manera u otra, habían muerto y 
resucitado (característica que justifica su "utilización" en las curaciones). 
En general, es preponderante la asimilación de Cristo y San Pedro 
a dos héroes culurales Makuxi: Enxiquirang y Aniké (ver nota ne 11). De 
cierta manera, ésta se realiza en dos fases: 
a. Enxiquirang y Aniké son considerados "apóstoles" de Cristo; 
b. Cristo y San Pedro subsituyen los dos personajes tradicionales en 
sus empresas. 
En verdad más que de fases, sería mejor hablar de reajustes 
progresivos, en los cuales la construcción de la primera relación (a) es 
realizada "pensando" ya en la sustitución (b). Es como asistir a la 
formación de un mito donde, en función de la meta final (el mito 
sincrético) hay que evitar contradicciones que puedan impedir al mito 
formarse. Por esto, si de un lado se dice que Enxiquirang y Aniké son 
apóstoles de Cristo, por el otro, nunca se cuentan historias donde los 
cuatro son co-protagonistas. El problema es cómo mantener en el status 
de "apóstoles" a los héroes tradicionales, sin hacerlos nunca encontrar 
con Cristo. La solución es la siguiente: Enxiquirang y Aniké buscan 
continuamente a Cristo, sin conseguir encontrarlo. 
Rafael de la maloca del Taxi, septiembre de 1981: 
"Cristo siempre camina. Una vez está en una maloca, otra vez en 
otra. Enxiquirang y Aniké van atrás de Cristo. Son sus apóstoles y van 
buscándolo. Pero, cuando llegan en un sitio, Cristo ya se fue. Van ert 
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otro lugar y es lo mismo. Llegan siempre tarde. Es por esto que viajan 
siempre. ¿Será que algún día conseguirán alcanzarlo?" 
3.4.1. La vagina de las Mujeres 
En a la mitología tradicional makuxi, muchas historias míticas 
narran del nacimiento de las mujeres y, en la mayoría de los casos, éstas 
están sin vagina. En general, es el sol, o algún personaje parecido, que 
"abre" el órgano sexual femenino. 
Esta posibilidad de estar sin órgano sexual puede, en determinadas 
situaciones, incluir también a los varones: no como condición primordial, 
sino como pérdida del pene y sucesiva búsqueda de uno nuevo. Es este el 
caso del mito de "El origen de las pirañas". Estas estaban dentro de la 
barriga de una mujer a la cual el cuñado fuerza a tener relaciones 
sexuales. No teniendo el cuidado de usar antes el barbasco, como hacía el 
marido (su hermano), las pirañas le comen el pene. Por esto va a la 
búsqueda de otro órgano sexual, que consigue robándolo a un mono. 
Estos ejemplos nos permiten concluir que para la mitología makuxi 
es pensable una condición física de las personas sin órganos sexuales. 
Por otro lado, nunca nos encontramos con un mito parecido al n5 7 de 
nuestra pequeña antología. La única referencia cercana a esta historia 
sincrética puede ser constituida por el "mito del ano". 
Los hombres no tenían ano y defecaban por la boca, en cuanto el 
"ano" se paseaba por la sabana, ventoseando sorprendentemente en la 
cara de los durmientes, un día los hombres/animales se juntaron y 
consiguieron capturarlo, distribuyéndose cada uno un pedazo de "ano". 
La cercanía de este último mito con aquel de la vagina es 
evidente. En efecto, se puede hipotizar la existencia de una historia mítica 
en la cual los dos motivos de la "vagina abierta por el Sol" y del "ano 
conquistado" se fusionan para formar una hipótesis diferente del origen 
del órgano femenino. En esta historia mítica hipotética, la vagina sería 
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algo externo que se puede colocar en el cuerpo, recibida como regalo 
(mito del Sol) y no conquistada como en el mito del "ano". 
Puesta la existencia virtual de este mito, la historia de Jesucristo, 
San Pedro y las vaginas, sería una ulterior elaboración sincrética del 
mismo motivo. El riesgo de esta reconstrucción sería descubrir un origen 
completamente diferente de esta historia sincrética (por ejemplo, otro 
pueblo indígena).Por otro lado, este recorrido teórico permite indicar 
nuevas direcciones a la investigación y a la búsqueda de mitos 
"intermedios" para completar ciclos y fases de la producción mítica. 
Además la presencia de Jesucristo y San Pedro, que tantas veces 
sustituyen Enxiquirang y Aniké, sería una ulterior prueba de la existencia 
de un mito como aquel hipotizado en el contexto cultural makuxi. 
El mito nB 7, en verdad, puede considerarse de bajo nivel 
sincrético. Hasta en su aspecto etiológico (el olor de las vaginas) 
responde al modelo mítico makuxi. Lo que ciertamente puede extrañar (a 
una percepción occidental) es esta asociación de la vagina con figuras 
religiosas cristianas presentadas como extrañas a todo lo que al sexo se 
refiera. Sin embargo, esta misma observación puede servir de ulterior 
explicación de la asimilación de las dos figuras cristianas a la cultura 
tradicional makuxi. 
Los pueblos indígenas, a parte de recibir imposiciones, son 
también capaces de tomar del "Otro" lo que le es necesario, y hasta 
desvirtuar las características originales de las figuras de la mitología ajena. 
En este sentido, el Jesucristo del cual tanto hablan los mitos sincréticos 
makuxi no debe ser confundido con aquel bíblico o de la predicación de 
los misioneros. Es decir, contrariamente al deseo de muchos misioneros, 
estos no son "semillas" del verbo cristiano; son otra cosa y otra cultura, 
diferente tal vez de aquella tradicional indígena, pero mucho más de la 
impuesta por el europeo cristiano. 
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3.4.2. Cristo como Shamán prototipo 
Los hermanos Enxiquirang y Aniké, hijos del Sol, son dos héroes 
culturales makuxi que enseñan, directamente o a través de ejemplos, las 
reglas de la convivencia y técnicas varias. Entre estas sobresalen las 
técnicas curativas, con fórmulas rituales y utilización de hierbas (cfr. 
Amodio, 1986) 
Por esto, son estas dos las figuras míticas más utilizadas por las 
shamanes makuxi en sus sesiones de curación: 
a. Como ejemplo para las técnicas curativas; 
b. Como ayuda directa en caso de dificultad; 
c. Como referente para crear "el espacio mítico" de curación. 
La necesidad que tienen los shamanes de estas figuras para la 
curación, empujó probablemente la producción de muchos mitos 
sincréticos en los cuales los dos son sustituidos por Jesucristo y San 
Pedro. Las características que permitieron esta asimilación son las 
siguientes: van siempre juntos; "caminan por el mundo"; Cristo "resucita" 
como Enxiquirang y, sobre todo, en las historias bíblicas Cristo cura 
como el héroe makuxi. 
Estas características permiten la sustitución, pero las historias 
tradicionales solo superficialmente son modificadas. Como ya hemos 
dicho, muchas veces se trata solo y exclusivamente del cambio de 
nombre. Siempre, para las historias sincréticas de este tipo que 
conocemos (M8 y M9 son solo dos ejemplos), es posible encontrar la 
historia tradicional original que sirvió como base de la elaboración 
sincrética. 
En el caso de nuestros dos mitos sincréticos las correspondencias 
con historias tradicionales son ampliamente demostrables. Relativamente 
al mito ns 8, conocemos una historia con Enxiquirang como protagonista, 
donde cura la luna que había sido despedazada por los hombres. Tanto en 
el mito tradicional, como aquel sincrético, se juntan los pedazos, se 
130 
utilizan hierbas para mentenerlos juntos y, en ambos casos, al siguiente 
día la luna se levanta. 
En el caso del mito ne 9, la historia de referencia es un poco 
diferente, pero tanto la estructura como los contenidos se mantienen 
iguales. En lugar de la vieja encontramos el mismo Enxiquirang que es 
despedazado, y es Aniké quien lo cura. En ambos casos, se "sopla" y el 
enfermo resucita. Esta identificación Cristo/Aniké no cambia en nada 
nuestro análisis. De hecho la pareja, en cierto sentido, funciona como una 
unidad y la sustitución se da a este nivel: Enxiquirang/Aniké con 
Cristo/San Pedro. 
La segunda parte del mito ne 9, solo parcialmente puede ser 
considerada de origen cristiano. Sin duda lo es el soldado, pero no 
completamente el hecho de que la curación no funciona si es realizada 
para obtener beneficios materiales. De hecho, en la cultura makuxi, el 
shamán no cobra por sus curacions y se critica mucho a quien lo hace. 
Finalmente, debe quedar claro que no consideramos estas 
sustituciones, relativamente "superficiales", sin significado e importancia. 
Ellas responden a modificaciones profundas a nivel del ritual shamánico. 
Es normal encontrar actualmente shamanes makuxi que utilizan signos y 
hasta cánticos cristianos en sus curaciones. Por esto, la asimilación de 
Cristo en los mitos que dan fuerza a la acción shamánica, sirve para 
sustentar el mismo ritual sincrético. Solo así, con Cristo en el mito 
utilizado, el signo ritual que le corresponde puede tener valor y fuerza. 
En definitiva, el sincretismo en el ámbito mítico, además de servir 
para entender y explicar la nueva realidad, sirve sobre todo para obrar en 
ella, y el rito shamánico, aún sincrético, es sin duda una de las maneras 
de cambiar el mundo. 
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4. EL SINCRETISMO MÍTICO: ELEMENTOS DE 
TEORÍA Y SU DESTINO 
No cabe duda que los procesos aquí descritos valen para la mayoría 
de los pueblos indígenas de América Latina. De una manera u otra, todos 
estos pueblos fueron tocados por la cultura occidental y todos, en menor 
o mayor grado, acabaron mezclando elementos de esta cultura con la 
propia. 
a. Relativamente a los elementos culturales occidentales. 
Los elementos culturales cristianos que hoy encontramos 
integrados en las mitologías indígenas son fruto (i) de la imposición de 
los misioneros; (ii) de la "automática" transmisión debida al contacto 
directo con poblaciones occidentales criollas; y (iii) también de un proceso 
de apropiación de elementos culturales del "conquistador" por parte de los 
pueblos indígenas. 
Estos elementos sobreviven en la cultura tradicional a condición de 
poseer algunas características particulares que les permiten la integración 
en la mitología indígena. Además, para mantenerse en ella, estos deben 
realizar algunas funciones. Esta afirmación que parece obvia si 
pensamos en los elementos ajenos "tomados" por los indígenas (algo se 
toma porque sirve); no lo es si consideramos cuánto es impuesto desde 
afuera. Es decir, muchas figuras de la mitología cristiana son 
presentadas/impuestas a la percepción indígena, pero solo algunas de 
éstas son integradas a ella. 
Puede también darse el caso de contenidos ajenos mantenidos solo 
para defensa propia: mostrarse cristiano para no ser reprimido o para 
recibir los "dones" de los misioneros. Sin embargo, en estos casos, los 
elementos culturales ajenos permanecen (más o menos concientemente) en 
la superficie de la propia vivencia. 
El gran problema actual para los misioneros que quieren todavía 
evangelizar, es este mismo: haber descubierto que muchas poblaciones 
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participan en los ritos cristianos por "interés" y no por convicción; que 
muy poco entendieron el "mensaje", y además continúan realizando a 
escondida sus rituales. Después de nuestro recorrido, entendemos 
claramente que la realidad es otra: ni es que los indígenas no entendieron, 
sino que aceptaron solo lo que para ellos tenía sentido, rechazando 
implícitamente lo restante del "mensaje". 
b. Relativamente a los elementos culturales indígenas. 
También para los elementos de la mitología indígena que participan 
del proceso sincrético vale, en cierto sentido, el mismo proceso: no todo 
puede ser sometido al sincretismo con elementos ajenos. Existen 
personajes y acciones míticas que parecen mantener una extrema 
diferencia con la mitología cristiana. De hecho, estos contenidos hacen 
parte de aquel núcleo fuerte de la cultura indígena que produce la 
identidad y diferencia cultural. 
Con todo, en la continua transformación a la cual estos pueblos son 
sometidos, también los elementos tradicionales, para sobrevivir tienen 
que cambiar (la identidad no es algo estático). Tal vez el sincretismo que 
llamamos "superficial", puede ser considerado como la manera de 
adaptarse y cambiar de estos importantes contenidos tradicionales. Otros 
elementos o mitos a los cuales ya no "corresponde" ninguna realidad, 
desaparecen definitivamente, no existiendo ninguna necesidad de 
someterlos a procesos de sincretización. 
Podemos, así, ligar a relacionar los ámbitos diferentes de la 
realidad indígena con los diferentes tipos de mitos que en ellos se realizan: 
por lo que se refiere a la vivencia tradicional, continúan valiendo los mitos 
propiamente indígenas para la atribución de valor a la acción; mientras que 
para aquellos ámbitos de vida, cotidiano o no, que llamamos en 
"transformación" se utilizarán, los mitos sincréticos! 
Para un pensamiento burdamente evolucionista a nivel cultural, 
sería expontáneo aumentar una ulterior "fase", en dirección de la vivencia 
occidental, al cambio de la realidad. Para esta ulterior "fase", no serían 
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más necesarios ni los mitos tradicionales, ni aquellos sincréticos, sino 
simplemente aquellos "occidental-cristianos". En ese sentido los mitos 
sincréticos serían solo un necesario momento de transición desde la 
vivencia tradicional hasta aquella occidental. 
Nos parece que la realidad actual de los pueblos indígenas sea otra: 
nuevas culturas se están gestando y construyendo, y éstas son diferentes 
sea de las tradicionales (sobre las cuales se basan), sea de la occidental-
cristiana. Los mitos sincréticos no solo son expresión de este proceso 
sino que también constituyen su fuerza propulsiva y su justificación. 
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ARTICULACIÓN DE LA RELIGIOSIDAD AGRARIA 
Y ANDINA CON LAS FORMAS EMERGENTES 
DE TIPO TOTEMICO Y URÁNICO 
Federico Aguiló* 
La religiosidad agraria andina en torno a Pacha Mama es el modelo 
religioso que más profundamente ha arraigado en las vastedas de los 
Andes. Abarca concretamente la espacialidad lingüística de los quechuas, 
aymarás y puquinas. Su extensión alcanza el espacio agrario de cuño 
autóctono de los actuales países: Sur de Colombia, Ecuador, Perú, 
Bolivia, Chile y Argentina en toda la franja andina. Su antigüedad data 
aproximadamente de unos 6.000 años antes de Cristo. Si bien todavía 
existen grandes lagunas en el establecimiento de los hitos cronológicos, 
el surgimiento de la religiosidad agraria de Pacha Mama se origina en el 
lento proceso de sedentarización que trae consigo una visión nueva de la 
relación dialéctica con la Naturaleza, a partir del nuevo escenario andino 
en su triple división en Yungas, Valles y Altiplano. 
Su permanencia en el tiempo muestra una extremada ductilidad 
frente al surgimiento de nuevos modelos de organización social y 
consiguientemente de nuevas formas ie religiosidad, siempre más 
artificiales e impuestas, lo que le garantiza una permanencia en el tiempo 
Jesuita, español experto en culturas andinas. Trabaja en el Instituto de 
Estudios Sociales y Económicos de la Universidad Mayor de San Simón 
(Cochabamba - Bolivia). 
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y a la vez una gran fidelidad consigo misma dentro del esquema germinal 
de "Pacha" como tiempo y lugar convertidos en una "domesticidad" 
perpetuadora del ayllu sanguíneo. Presentamos en la presente ponencia 
las formas de articulación de Pacha Mama, su superación a través del 
tiempo y los sucesivos modelos de religiosidad que pretendieron 
dominarla. 
I. COMPONENTES PREVIOS DE LA RELIGIOSIDAD 
ANDINA AGRARIA 
Todavía existen grandes lagunas sobre el proceso histórico que 
culminó con el poblamiento andino. Hasta ahora no se han desvirtuado 
esencialmente los presupuestos planteados por Paul Rivet y Créqui 
Monfort en esta materia. Tales presupuestos son: 
1. Los oleajes migratorios hacia los andes de América del Sur se 
producen irresistiblemente de Norte a Sur, por una parte y de Este 
pampeano hacia las alturas del Oeste altiplánico. Representan un 
trasfondo de "Culturas trashumantes" que van llegando hacia la 
meta, iniciando así un proceso de estabilización: "Los cazadores" 
se convierten en domesticadores de auquénidos, transformando 
así cualitativamente su estilo de vida: Pastores de la Puna. (Cfr. 
Ochoa 1982). 
2. Étnica y lingüísticamente se diversifican a partir de la rama 
"Arawak" Aíno-Tacana, que en los Andes Peruano-Bolivianos, a 
partir de un tronco común (todavía hipotético) producen las 
principales ramas lingüísticas: el Puquina (kallawaya), el Quechua 
pluri dialectal, el Aymara de los Lupacas, y el Uru-atacameño de 
las costas y zonas lacustres. 
3. Desde la perspectiva de la organización social se produce el 
tránsito de lo tribal en formas de consanguinidad funcional hasta la 
estructuración del ayllu andino, traducción de las formas tribales 
para el nuevo modelo sedentario andino centrado en lo pastoril y 
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agrícola. Estamos hablando de un proceso que pudo haber tenido 
más de 20.000 años de duración. 
4. Culturalmente, esa herencia primitiva de tipo tribal permitió 
conservar la "memoria histórica", eminentemente práctica que se 
tradujo en el "Control de los Pisos Ecológicos" no solo como 
alternativa de subsistencia sino también para organizar los 
"circuitos económicos andinos", tales como el de la sal, del ají, de 
la coca, del mullu, etc., siglos antes del Incario. 
Podemos decir, pues, que aquí encontramos acumuladas 
experiencias seculares cuyos elementos configurarán la religiosidad 
agraria pan-andina, de tan fuerte reigambre hasta nuestro días. Aquí 
debemos retener como elemento importante "rastros elementales" atraídos 
de las sabanas, de totemismo y uranismo religóse 
II. COMPONENTES DINÁMICOS DE LA RELIGIOSIDAD 
AGRARIA 
El estudio del proceso dinámico interno de los diferentes tipos de 
religiosidad andina nos ha llevado primero a establecer una tipología, a 
través de la cual vamos a analizar aquí los elementos socio-
antropológicos que permiten a cada tipo de religiosidad expandirse, 
adquirir vigencia, es decir, cuál es el ciclo vital de las diferentes formas 
religiosas en el ámbito andino. La religiosidad surgida como una 
"autodefensa" de la actividad ocupacional primaria se mantiene en plena 
vigencia mientras dure dicha actividad en el status mencionado. 
Naturalmente desaparece cuando cesa esta actividad ocupacional, 
produciéndose automáticamente un proceso de disgregación práctica-
mente impredecible. 
Los componentes de la Religiosidad Agraria Andina, siguiendo el 
modelo de nuestra tipología, son esencialmente tres: 
a). La herencia subyacente de rasgos totémicos de la organización 
tribal previa a la subida de los Andes, y que intermitentemente 
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volverán a aparecer a raíz de cataclismos obligando a nuevos 
procesos de trashumancia dentro del ámbito andino. 
b). La primera experiencia propiamente andina, convertida en 
necesidad, la domesticación de auquénidos y consiguientemente 
vida pastoril incluye un aspecto importante: la característica de 
nocturnidad y contacto germinal con la luna, las estrellas, Vía 
Láctea, Venus, etc. La religiosidad pastoril en este sentido hace 
converger el objeto de su vida, los auquénidos por una parte, y el 
escenario uránico que los envuelve por otra. De ahí surge el 
cognatismo lingüístico aymara: Warawara (=estrella) y Wari 
(=vicuña), Illama (=Luz estelar) y la llama. De esta forma se 
proyecta en el escenario uránico la realidad demasiado inmediata y 
cercana, para su divinización, los mismos auquénidos. La vivencia 
pastoral se ha mantenido íntimamente ligada a la vida agrícola, por 
eso tales elementos religiosos se han consustanciado con la misma 
religiosidad agraria. 
c). La experiencia nueva de un sedentarismo habitacional y la 
domesticación de productos agrarios que por siglos van a constituir 
la nueva dieta alimenticia, la papa y demás tubérculos, el maíz 
("Tara" de los puquinas y "Sara" de los quechuas) operan una 
convergencia vital con la naturaleza y sus ambigüedades: la 
"fidelidad" preñada de ternura de la Pacha Mama, y la malignidad 
arbitraria de los "accidentes geográfico-atmosféricos", lo que a 
partir de "Wayra" (=Aire, viento) constituirá el "espacio hostil" que 
rodeará el meollo de la domesticidad, presencia vital de Pacha 
Mama. 
Esa experiencia de "pender" dialécticamente de la naturaleza en su 
doble faceta benigna-hostil, configurará la religiosidad agraria andina. 
Simultáneamente tal vivencia fue compatible con infinidad de variaciones 
colaterales que no hacen sino enriquecer la experiencia vital de 
agricultores en su lucha por la vida. 
140 
III. REAPARICIÓN DE LAS FORMAS TOTEMICAS 
ANDINAS 
Ya expresamos que era un componente inicial, producto de la 
vivencia tribal pampeana, que en los primeros pasos de transformación 
social andina quedó mimetizada como aparentemente disfuncional. La 
"tribu" se transforma lentamente en el "ayllu sanguíneo", más funcional 
para la aparente dispersión y disgregación de la vivienda, exigida por el 
irregular escenario andino y la búsqueda de tierras aptas para la 
agricultura. La organización social del Mallaku-Jilaqata permite alternar 
las situaciones de lucha y conquista (Mallku = Cóndor, autoridad 
guerrera) con las situaciones de trabajo agrícola y coordinación social 
(Jilaqata = Hermano mayor). Los rasgos de tribalidad aportan elementos 
importantes, tales como el sentido de comunidad para las tierras, los 
"turnos" para la distribución de los terrenos y los "cargo" etc. Eso 
conlleva a nuevos intentos de organización religiosa, reasumiendo lo 
totémico un papel importante. La memoria histórica a través de la 
tradición oral por una parte, y las incursiones renovadas hacia la selva y 
regiones pampeanas orientales proyectan un nuevo simbolismo de los 
animales salvajes, esta vez de grandeza y poder. El "ayllu" va a 
convertirse él mismo en "tótem", personificado en uno de esos animales. 
Cada estancia o grupo familiar encamará la cola, lomos, vientre, patas o 
cabeza de esos animales, produciendo así una sensación de potencia que 
en algún momento pretenderá constituirse en una especie de divinización 
colectiva, que entre los detentores de la autoridad más que en las propias 
bases, se convertirá en una fuerza religiosa competitiva de Pachamama. 
Las situaciones de rivalidad, combate o lucha por los espacios ayudarán a 
revivir esos elemento totémicos que ya responden a una forma superior 
organizativa del ayllu, y que responde más a la identidad étnica (tribal) 
aunque no lingüística necesariamente. 
Esos totems tienen nombre propio, especialmente entre los 
aymarás donde ese fenómeno social surgió con toda su fuerza. Los 
principales son: Kunturi (= Cóndor), Mamani (= Halcón), Puma (= 
Gato montes, tigre), Mallku o Manqo (= Cóndor, Nota: la forma 
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Kuntu(ri) es de origen quechua que es asimilado por los aymarás, y la 
forma "Mallku" es aymara, asimilada por los quechuas durante el tiempo 
de los Incas). Wallpa (= Gallo), Amaru (= Víbora grande), Katari (= 
Víbora). El proceso de totemización incluye una progresiva transferencia 
del "elán" religioso de todo el ayllu a su cabeza, al "Mallcu" como 
conductor en las luchas contra los potenciales enemigos circundantes. 
Ello hace pensar que nunca tuvo una fuerza integral el elemento 
"colectivo" como tal en el proceso de totemización, sino como punto de 
arranque hacia una alteridad, aquí concebida suficientemente distante al 
situarla en la persona del jefe del ayllu en guerra, en clara contraposición 
del jilaqata, autoridad para tiempos de paz, y que nunca obtiene un status 
totémico dentro del ayllu. El simbolismo mítico adoptado de los 
animales salvajes mantiene a distancia suficientemente equidistante los 
elementos de alteridad y comunión respecto a las bases y su ayllu 
integral. 
Las características especiales que rodean a este tipo de religiosidad 
totémica hace que no se llegue a considerar al "ayllu" como una divinidad 
concreta ni normalmente tampoco al "mallku", a pesar de su aureola 
totémica. No eclosiona nunca en waqad o rituales específicos. La 
intensificación de este cuasitótem es siempre episódica y coyuntural: en 
momentos de peligro colectivo. Por eso pudo coexistir plenamente y sin 
conflicto con la religiosidad agraria de Pachamama, manteniendo ésta su 
centralidad permanente. Es más, la prolongación excesiva de situaciones 
de paz inter-étnica o inter-ayllus llevó a una critalización del simbolismo 
original totémico hasta su banalización y aún hasta la incapacidad de 
explicación plausible del simbolismo por los mismos sujetos, pasadas 
varias generaciones con el mismo nombre totémico del ayllu. Este peligro 
aumenta a través del tiempo con los casos no infrecuentes de división del 
ayllu por crecimiento vegetativo, por cambio de idioma (especialemtne 
del aymara al quechua), etc. 
Situamos este interesante proceso, común al quechua, aymara y 
puquina, pero más claramente visualizable en el aymara, en el período de 
desintegración del hipotético "imperio" Tiawanaku (Siglo IV a.C. hasta 
el X de nuestra era, aproximadamente), en que los diversos grupos 
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étnicos recobran su relativa autonomía y buscan formas de religiosidad 
significativas para ese nuevo status social que combina a la vez una 
mayor libertad corporativa y étnica con una simultánea mayor necesidad 
de protección totémica de lo exterior, constituido por los diversos grupos 
étnicos colindantes, vistos con frecuencia como una amenaza potencial de 
la propia subsistencia. 
Esta forma de religiosidad que convierte al ayllu en tótem, y a 
partir de él a su autoridad guerrera, no tiene que confundirse con otras 
formas totemicas referidas a los accidentes geográficos (cerros, wayqos, 
ríos, etc.) o a los accidentes atmosféricos (wayra, aqapana, "remolino", 
etc.) mucho más asociados, aunque dialécticamente contrapuestos a 
Pacha Mama. Mientras estas últimas formas coexisten y perduran a 
través de la "religiosidad agraria", el ayllu-totémico simbolizado por los 
animales salvajes fue combatido por el Incario, intuitivamente visto como 
un peligro a sus ambiciones dominadoras. Sin embargo, sin una 
intención destructiva ni mucho menos, la Colonia a través del Bautismo 
refuerza la individualidad, no solo asignando un nombre propio (el santo 
del día) sino también convirtiendo el nombre del ayllu totemizado en 
apellido individual. Es a partir de este hecho precisamente que hemos 
podido estudiar con cierta detención este tipo de religiosidad a través de 
la lingüística, que nos da toda la gama tipológica vigente en el pasado, y 
que hoy ha quedado como esclerotizada a través de los apellidos. Lo 
hasta aquí expresado nos demuestra, pues, que el surgimiento del "ayllu 
totemizado" es algo coyuntural que, si bien puede desarrollarse durante 
siglos, es como una respuesta a una situación concreta en la que los 
grupos étnicos refuerzan su lazos de autoconciencia, libres de círculos 
más amplios de dominación física, que por supuesto suelen implicar una 
dominación de tipo religioso. 
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Características de la Religiosidad "Ayllu totémico" 
No representa el culto a la divinidad plenamente individualizada, 
sino un tipo de exaltación religiosa en torno al grupo colectivo para 
reforzar su auto-imagen y sus funciones más importantes de 
cohesión y de autoridad. 
Por este mismo hecho no tiene lugares de culto, waqas, espacios o 
tiempos religiosos determinados, referidos al objeto de esta 
religiosidad. 
Cobra mayor intensidad su rol en momentos de peligro colectivo, y 
es aglutinante en circunstancias de lucha tribal. 
Puede convertirse en una modalidad de transición hacia modelos 
de religiosidad verticales e impuestos, de vigencia más amplia 
intensiva y extensivamente. 
IV. FORMAS DE RELIGIOSIDAD TEOFANICO 
-MISTÉRICAS 
Coexistiendo con la religiosidad pan-andina de Pachamama, 
encontramos otro tipo de religiosidad que, si bien aparecen acá y allá 
elemento dispersos, pero claramente constatables, nunca han sido 
suficientemente estudiados en su conjunto. Veamos esos elementos: 
1. Los primeros misioneros, al pretender captar las simpatías de los 
indígenas andinos, presentaban ciertas chucherías. Entonces 
constataron un interés y curiosidad especial por los cristales, 
espejos y en general por todo lo que brillaba, metales, etc. 
2. Pronto los misioneros relacionaron algunas divinidades míticas de 
los indígenas con la luz, brillo, etc. de las cosas. Illa-pa = Dios del 
rayo; Thunupa (Thunu = Nieve) = Dios de la Nieve (algunos 
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cronistas y autores posteriores identifican a ambos en un solo 
personaje, lo que no parece muy obvio). 
3. El descubrimiento arqueológico de Llauto, estelas y discos 
metálicos (oro y plata) mucho más antiguos que el proceso 
histórico de los Incas y en lugares muy dispersos: Argentina, 
Bolivia, Perú, Ecuador, etc. 
4. Los nombres de los nevados, en los diversos idiomas (quechua, 
aymara, puquina) hacen referencia constante a una especie de 
divinidad difusa, como panteista. Cada manifestación teofánica de 
esa presencia, el hombre la señala por su nombre. 
Pero el interrogante aquí es: ¿Es que tiene nombre propio esa 
divinidad que va más allá de las conformaciones sociales y la 
organización telúrica? El responder a esa pregunta fue cuestión de 
casualidad. Lo encontramos al analizar el vocablo "Inini" = confesar, 
decir sí, tener fe, creer. Así lo traducen todos los diccionarios, y como 
tal formó desde la Colonia parte del vocabulario religioso cristiano. En 
realidad, etimológicamente significa: "Digo I"; en el aymara y en el 
kallawaya (= Puquina) sucede lo mismo. "Ya-saña" = Tener fe, 
confesar, creer, etc. En este sentido hemos presentado una Ponencia en 
el Simposio de Lingüística Andina sobre este hallazgo. Aquí vamos a 
limitarnos a expresar que captamos la fuente de origen de esta modalidad 
religiosa en el puquina, pero que contamina lingüísticamente por igual al 
quechua y al aymara. La divinidad "I" o "Ji" tiene, pues, nombre y 
rostro propio, fue invocado en forma directa en muchos lugares y se 
puede decir que su vigencia fue creciendo hasta convertirse en un tipo de 
religiosidad pan-andina. Su antigüedad es grande: aunque no podemos 
establecer fechas concretas, tenemos un dato específico que nos lo 
confirma: A nivel lingüístico comprobamos que ha sido un elemento 
decisivo en la constitución del vocabulario del puquina, y un 
enriquecimiento indiscutible del vocabulario aymara y quechua. 
Las principales características detectadas de esta divinidad teofánica 
son: 
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a). Un gesto de afirmación, asentimiento: Normalmente lo 
encontramos con la forma "Ji" (I aspiradas, forma más antigua, 
que apunta a un tronco común Pu-Quechu-mara): Jiña (Q), Jiku 
(Puq. Kall.), Jisa (A), Jila(A) (Uru), Jiri (Puq.), Jichu o 
Hichu(A), Jili (Puq.), etc. En este sentido Bertonio nos da un 
detalle interesante con el vocablo "Ichuna" = Confesar las faltas al 
hechicero. Es un ritual aymara-puquina referido a "I", que 
Bertonio llama "confesar": En realidad el Ichuiri o "confesor" no 
era sino el testigo (representante de "I"?) de la reconciliación en 
caso de conflictos en el ayllu, con imposición de castigos. Eso nos 
muestra que se trata de una divinidad que en muchos lugares tenía 
"nombre propio". El I-Chuiri o Ia-qeri es indudablemente un 
ministro de "I". 
b). "I" es luz, rayo, aureola, llama de fuego, brillo, reflejo, etc. Toma 
las siguientes raíces: I-li, I-lu, E-le, I-lli, I-lla, etc., comunes al 
puquina, kallawaya, al quechua, aymara y Uru. Esa característica 
le da precisamente el aspecto teofánico y maravilloso. Su 
frecuencia y pluriformidad en el escenario andino le da también una 
modalidad cuasi-panteística específica: "I" se encuentra en los 
nevados (Dlinisa, Illimani, Illampu, ülataqo, etc.), en el fuego (I-
laura - (I) Lauraque, (I) Lauto, etc.), en el Rayo (Illa-pa, Dlapu = 
disparo) (Lliuj-Lliuj), en los reflejos, espejos (I-lirpu), en las 
piedras bezoar ("Día") y demás talismanes utilizados para todo tipo 
de ritual. 
c). "I" es Ojo que todo lo ve (=I-ti, I-pi, etc.) es Padre, Señor, Amo, 
Dueño (=I-ki, I-kili, etc.) modalidad exclusivamente puquina que 
encontramos dispersa por la geografía andina (iki-tos, Iki-qe, A-
Iki-le, Waya-Drili, etc.) y que eclosiona entre los aymarás con el 
célebre "Idolillo de las Alacitas" de La Paz como dios de la fortuna, 
el Eqepo. El "Rituale Peruanum" presenta el Padre Nuestro. 
Parece, pues, que la tradición puquina hizo de "I" una divinidad 
concreta, objeto de culto, mientras que en los demás grupos 
étnicos se mantuvo como una realidad epifánica en torno a la luz y 
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el fuego. Posteriormente los aymarás y quechuas, un poco a su 
manera fueron influenciados por la modalidad puquina de "I". 
d). "I" es una divinidad exigente de sacrificios (= I-awari = Yawar = 
sangre!) y generosa (=-I-apa = Yapa = "Lo que "I" se lleva). En 
puquina "awari" significa bebida de los dioses. Bertonio lo 
traduce como "chicha" muy acuosa. Eso nos muestra que "I" 
tenía, como divinidad exigente, su bebida especial que ya no era 
chicha sino realmente sangre, del tipo de las "wilanchas" y demás 
sacrificios de llamas. No se descarta el sacrificio humano, aunque 
no es directamente deducible lingüísticamente. 
La "Yapa" es una institución pan-andina, que en forma espontánea 
se hace en las transacciones comerciales en todos los mercados andinos: 
Se da la Yapa (= I -apaña) lo que se añade de cualquier producto vendido 
para colmar la medida. Esta institución de la yapa da la medida de la 
benignidad y humanidad de "I" en favor de los compradores. 
Las formas teofánico-mistéricas en torno a "I" salpican toda la 
geografía andina, su historia a través del tiempo: sus rastros se dejan 
entrever en una multitud de situaciones, su vida adquiere un ritmo 
creciente en torno a los metales (Yawri = Ia-uri o Illa-uri = Aguja de 
plata), los campos labrados (Yapu = I-Apu = "I" dueño!). Algo similar 
ocurrió en tiempo de la Colonia con los cocales (Apu-Rey) y la leyenda 
de Incarri (Inca-Rey). Esos factores nos muestran que el proceso 
teofánico-mistérico coexistió siempre con la religiosidad de Pacha Mama, 
pero ya aquí en muchos aspectos superándola para constituirse en 
eclosión de formas organizativas y sociales superiores. A partir de esta 
coexistencia dual religiosa aparecen dos tipos claramente diferenciables 
de waqas: Las relaciones con la agricultura y la espacialidad doméstica, 
que tienen por objeto a Pacha Mama y los dioses tutelares del ayllu, 
cerros, ríos, etc., cercanos al habitat comunal ("calvarios" del tiempo de 
la Colonia). Y por otra parte las waqas de tipo teofánico, de atracción 
regional más amplia, y que posteriormente, por el proceso sustitutivo 
colonial por imágenes de Cristo ("Apus") o de la Virgen (Santuarios) se 
convirtieron en objeto de peregrinaciones supraétnicas. 
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Podemos decir, pues, que esa diversificación religiosa explica el 
avance progresivo de nuevos modos de organización social, que por una 
parte supondrán una dominación sobre la religiosidad de Pacha Mama, es 
decir, sobre los agricultores aferrados a su actividad agraria y atados al 
ciclo anual de las estaciones ("wata" - año, "lo atado", en quechua). 
V.- FORMAS DE RELIGIOSIDAD URÁNICA Y LA 
ECLOSIÓN DEL INTI 
Las formas uránicas de religiosidad más rudimentarias hacen 
siempre relación a la nocturnidad: son muy antiguas y están ligadas 
íntimamente al tipo de profesión: Los awatiris o pastores de auquénidos 
por una parte y los Urus pescadores nocturnos. Unos y otros buscan en 
la luminosidad zodiacal una réplica de su actividad material y los 
animales asociados a su domesticidad. Unos y otros encuentran en el 
vocabulario teofánico-mistérico elementos expresivos de sus divinidades 
uránicas y estelares. Tanto los "Harneros" de las alturas como los "urus" 
pescadores frente a los agricultores adoradores de Pacha Mama no logran 
sino un status inferior, precisamente por ser vista su actividad como algo 
marginal y complementario a la agricultura. Por eso la tendencia normal 
será una asimilación del Pacha Mama más o menos habitual, que les 
permitió el intercambio económico y social necesario para ellos. Veamos 
sus formas concretas de religiosidad cuasi-uránica: 
a). Los awatiris o Harneros de las Alturas 
Son los creadores de gran parte de la astrología incaica que recogen 
Polo de Ondegardo y el P. Herrera. Recordemos el texto de Polo de 
Ondegardo en su libro "Los Errores y Supersticiones de los Indios" 
(Cap. I: De las Huacas e ídolos): 
".. .Adoraban también al sol y a las estrellas y al trueno y a la tierra, 
comúnmente todos adoraban a lo que ellos llaman Coica, que 
llamamos nosotros las Cabrillas, y las demás estrellas eran 
veneradas por aquellos que habían menester a su favor, porque 
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atribuían a diversas estrellas diversos oficios. Y así los ovejeros 
hacían veneración y sacrificio a una estrella que ellos llaman 
Urcuchillay, que dicen que es un camero de muchos colores, el 
cual entiende de la conservación de los cameros, y se entiende ser 
que los astrólogos llaman Lira. Y los mismos adoran otros dos 
que andan cerca de ella que llaman (Catuchillay Uñachillay) que 
finge ser una oveja con su cordero". 
En la fiesta de Onqoymita los awatiri tributan culto a la trilogía = 
Lira = Orqochillay (Orqo macho; Illa = Estrella, todo en Puquina-
kallawaya) = Estrella Macho. 
Cisne = Catuchillay (Oatu = grande; Día = Estrella, todo Puquina-
kallawaya) = Estrella Grande (hembra), es decir, la madre. 
Uflachillay (Uña = cría, Illa = Estrella, en aymara, quechua, 
puquina) = Estrella, cría, pequeña. 
Esta sencilla trilogía no pudo ser bien interpretada por Dick Ibarra 
Grasso ni por Eduardo López Rivas ("Cultura y Religión del Altiplano" 
Los Amigos del Libro. La Paz, 1976) por no haber incluido al puquino-
kallawaya en su interpretación filosófica, al pasar del quechua al aymara 
un poco arbitrariamente no encontraron la solución. Las palabras tal 
como las presenta Polo de Ondegardo han sufrido una quechuización 
posterior: la "ch" es una "j" y la "y" final es añadidura. 
Esta religiosidad proyecta en el zodíaco la familia de los 
auquénidos como una "mediación" que impide una sacralización directa e 
inmediata de los auquénidos. Modelos posteriores (Cultura Wari de los 
puquina en el Lago Titikaka) suprimirán la "mediación" uránica y 
adorarán a la vicuña (Wari) directamente. Pero ya no será la forma típica 
de los awatiris, sino una trasposición interesada. Como podemos 
observar, toda esta religiosidad utiliza formas verbales teofánico-
mistéricas (Illa, I-lla depende de "I"). Mientras esa religiosidad se 
mantendrá como encadenada a la propia profesión y durará hasta 
nuestros días en las Alturas Andinas, su proyección uránica servirá de 
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base a ulteriores evoluciones, basadas ya más en el control del poder que 
en la profesión. 
b). Los Pescadores Urus 
La nocturnidad en ellos es más explícita por su misma actividad. 
Necesitan la luz de la luna, y la presencia destacada de Venus o Estrella 
de la mañana que les señala el final de su trabajo, al amanecer. Por eso 
los Urus adoran en forma especial y directa a Hi-Isi (=Luna) y Qoylur (= 
Venus). De los Urus transcribimos brevemente lo que dice Juan de 
Matienzo ("Gobierno del Peni". Lima 1567): 
"... En esta provincia de Chucuito hay dos géneros de Indios que 
dicen son inútiles para cosa de trabajo ni provecho, que son los 
urus y los chucuilas... son hechiceros que como jamás ven 
españoles, antes andan en sus huacas, no es mucho que sean lo 
que digo...". 
Es decir, su aislamiento de los mismos aymarás primero y de los 
españoles después, les ganó una mala fama. Sin embargo tuvieron su 
tiempo de esplendor, ya que encontramos rastros de su cultura e idioma 
en la toponimia de buena parte del Titikaka, de Oruro y de la Costa, 
coexistiendo con los atácamenos del Pacífico, dedicados siempre a la 
pesca. Hi-Isi (Luna) significa en concreto: El vestido de "I" o "Ji". No 
parece, pues, sino una proyección de "I" (Luz) con lo que se reconoce la 
subalternidad de la Luna. Qoylor es vocablo puquina, adoptado por 
aymarás, urus y quechuas. Qo-astro, algo circular o redondo. Illuri = 
Iluri = que sube, asciende. También: que ilumina, aaramente entra en 
composición con "I" la divinidad teofánica-mistérica de la Luz. Cfr. lio, 
en Perú. 
c). La eclosión de inti 
Llegamos por fin a una estructuración global y sintética de "I" 
como divinidad de la luz. I-ntin = Todo "I", la fuente primordial de "I". 
Nació sin duda como una especie de lógica, que poco a poco se 
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transformó en un objeto directo de culto hacia el Sol. Antes del Incario, 
entre puquinas y aymarás el sol era "Willca" = U-illa-qa, es decir, "Illa" 
= estrella, astro, etc., en puquina. Era una parte de "I" teofánico y 
múltiple. Cfr. 
Algunos autores, como el citado Eduardo López Rivas (Op. cit.) 
quieren hacer venir la forma quechua killa = Luna, de (K) Illa = Estrella, 
lo que no me atrevo a afirmar, aunque es realmente plausible, 
especialmente desde el puquina, en cuyo idioma la forma completa sería 
"Dci-Illa = Estrella Señora. La dificultad es que el nombre así parece dar a 
la Luna una prioridad física y religiosa que no suele tener nunca, al 
menos que hayamos podido constatar. 
Lo importante aquí es destacar el fenómeno "I-ntin". La partícula -
ntm, típica del quechua, usada en palabras como "Tawantin-suyo", y 
muchas otras en forma similar, significan totalidad, globalidad, aunque 
no necesariamente fuente y origen; sin embargo en realidad no descarta 
completamente este último significado. La forma paralela "Inca" se 
origina igualmente de "I". La partícula "nqa" quechua (v. gr. sama-nqa 
= descanso) es típica no solo del futuro de los verbos, 3ra persona, sino 
también es una forma sustantivada. Viene a significar, pues Inqa = 
Representante de "I", en una traducción bastante libre. 
La religiosidad de "I" transformada ya en Inti = el Sol tiene 
características específicas que vamos a delimitar aquí cuidadosamente; 
1. El origen es una manipulación religiosa con intenciones de 
dominación de los grupos étnicos y religiosos en torno a Pacha 
Mama. Es, pues, vertical, que va de arriba a abajo, unitaria, es 
decir obligadamente valedera para todos (los subditos) dominados. 
2. Es típicamente uránica, con un objeto de culto común y visible a 
todos los componentes de los grupos étnicos conquistados: La 
identificación del Inca con Inti, el Sol, es política y abiertamente 
impositiva. 
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3. Presupone una re-estructuración del mundo religioso andino, y 
una revolución artificial de todas las formas religiosas 
anteriores. Este proceso de des-estructuración de la waqas 
dedicadas a Pacha Mama o a "I" en las cercanías del Cuzco aparece 
claramente en las explicaciones de Polo de Ondegardo: El Inca se 
"apropió" y transformó waqas que eran muy antiguas y 
forzadamente las dedicó al sol, pero sin mucho éxito. La visión 
que tuvieron los Cronistas no les permitía una perspectiva integral 
del proceso. 
4. Por ser un tipo de religiosidad coercitiva e impuesta, solo dura 
mientras la imposición se aplica: No fue aceptada en forma alguna 
por las bases agrarias. Tampoco captaron la continuidad 
lingüística con 'I" teofánico-mistérico, que siguió actuando en los 
ánimos de las culturas de nivel organizativo distinto al agrario, 
pero coexistiendo sin problemas con éste. 
La religiosidad agraria de Pacha Mama coexistió con el Inca y su 
divinidad Inti dentro de la dialéctica del dominado y dominador, del 
explotado y el explotador. Inti arrebató tierras, impuso tributos, etc. Lo 
que no impide que tuviera elementos humanitarios que ya recogieron con 
admiración los Cronistas. La eclosión de Inti no duró sino apenas unos 
300 años (en Bolivia apenas unos 150 años) en torno a Quito y Cuzco. 
Todos los esfuerzos de los "Katanstas" y culturalistas modernos por 
introyectar de nuevo las glorias de "Inti" en los actuales campesinos 
resultan totalmente inútil: No aparece rastro de memoria histórica de algo 
que en realidad no les concernía en absoluto, porque no era parte de ellos 
mismos: La respuesta fue siempre una extraña indiferencia. En cambio, 
la Pacha Mama sigue subsistiendo con toda su vigencia y fuerza allí 
donde la agricultura y el contacto con la Naturaleza es la fuerte primordial 
de su actividad y vivencia. 
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VI.- CONCLUSIÓN 
Podríamos hacer un paralelismo con el Cristianismo y la Pacha 
Mama, similar a Inti - Pacha Mama y veríamos muchos puntos de 
contacto. La diferencia está en que el cristianismo está durando mucho 
más tiempo y seguirá influyendo en el futuro (gracias a Dios, pero que 
sea bien hecho!); ya tiene 4 siglos de influencia con una presión muy 
fuerte. Sin embargo, la reacción de la religiosidad de Pacha Mama es de 
plena autodefensa, surgiendo de este modo inevitables formas de 
sincretismo religioso en que entran la astucia y picardía natural, muy 
avispado por cierto, cuando el aislamiento y el refugio en las "alturas" no 
es funcional y operable para los grupos étnicos que son asediados por la 
cultura "occidental y cristiana". 
La verdadera crisis de la religiosidad agraria de Pacha Mama gira 
en torno al proceso social moderno de las migraciones, fenómeno común 
en la actualidad en todos los países andinos, y que en Bolivia tiene dos 
grandes vertientes: 
a). El éxodo rural 
Iniciado a partir de la Reforma Agraria de 1953, acentuado en los 
años 60 y actualmente progresivo, hacia las principales ciudades del país. 
El cambio de "profesión" (de la agricultura al comercio o actividades del 
sector terciario) provoca una fuerte crisis religiosa, y un vacío muy 
penoso, porque el éxodo rural representa un alejamiento vital de Pacha 
Mama como sostén del sistema de vida agrario, y no encontrar 
fácilmente a mano el sustitito religioso necesario. El catolicismo va 
entrando como por osmosis, no a través de una formación religiosa 
programada, sino a través de la experiencia emergente de la llamada 
religiosidad popular, que no es sino un conglomerado de sincretismos 
entre lo "viejo" y lo "nuevo"; es decir, una simbiosis de Pacha Mama, "I" 
y varios elementos totémicos del pasado con la parte más extrínseca del 
cristianismo, imágenes, santos, "Señores" o Cristos, Santuarios, 
Vírgenes, etc. De hecho este proceso se inició en tiempo de la Colonia, 
pero en los últimos se ha convertido en un fenómeno masivo, 
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prácticamente incontrolable por parte de la misma Iglesia Católica, 
aunque con muy buen sentido procura mantener un sentimiento positivo 
de acogida y "bienyénida" a pesar de los peligros que tal fenómeno social 
va produciendo ,en las ciudades en vistas a una pastoral para el futuro. 
b). Migraciones ínter-departamentales 
El rebasamiento del fenómeno social anterior, y la política 
neoliberal que privilegia el "Eje del Desarrollo": La Paz, Cochabamba, 
Santa Cruz, provoca desde los años 60, con una acentuación desde los 
años 80 y siguientes hasta hoy, un despoblamiento de zonas rurales y 
urbanas de los Departamentos excluidos del Eje: Oruro, Potosí, (La 
Paz ), y en menor grado, de Chuquisaca y Tanja. Produce una 
mixigenación étnica muy fuerte de aymarás y quechuas, llamados collas 
entre sí y con los "cambas" de Santa Cruz, en forma similar "desmantela" 
a Pacha Mama y acentúa la religiosidad popular, aunque a este nivel el 
contacto con el cristianismo y la Iglesia Católica es mucho más mitigado 
por las intermediaciones de las "sectas" que encuentran un buen pábulo 
para un "terrorismo religioso" de dudosa escatología. La inseguridad 
lógica de estas oleadas migratorias, constreñidas por la desestructuración 
cultural anterior encuentra en las sectas un "refugio" y un sostén frente a 
las angustias social, religiosa, etc., inevitabe por el cambio. Sectas y 
religiosidad popular católica se disputan especialmente en Santa Cruz y 
Cochabamba la llegada de quechuas y aymarás para la una transición de 
Pacha Mama a los nuevos modelos de religiosidad urbana. 
Y sin embargo, quedan reductos claros en que la religiosidad de 
Pacha Mama se mantiene firme, y aún en franca convivencia con el 
cristianismo: el sincretismo de ambas íormas religiosas tiene mucho de 
"pacto implícito" de "no agresión", porque ambas expresan una verdad y 
una necesidad que se complementa. Pacha Mama está consustanciada 
con el escenario andino y desafía a todos los modelos de religiosidad 
impuesta desde arriba de ciclo más o menos efímero, y se sincretiza y 
adapta a los modelos de religiosidad que afincan sus raíces con 
naturalidad en el mundo agrario andino. 
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LOS RAMA DE LA COSTA ATLÁNTICA DE 
NICARAGUA 
Un caso particular de sobrevivencia 
Sabine Speiser* 
El presente trabajo se basa en los datos recogidos y las 
experiencias vividas durante mi estadía en Rama Cay, en 
agosto y septiembre de 1987, colaborando con un proyecto de 
investigación de CIDCA. La particularidad de la situación 
socio-política y la falta de tiempo en el campo determinan las 
limitaciones de los datos. 
Es imposible hablar de un pueblo indígena nicaragüense sin 
referirse al contexto socio-político actual: a una forma de resistencia 
indígena muy particular, su instrumentación dentro de una política 
hegemónica, a intentos revolucionarios por la autonomía hasta ahora 
inéditos (cfr. Várese, 1979). Las etapas del conflicto, su agudización y 
el difícil proceso de reconciliación son conocidas: 
1979: La victoria de la Revolución Sandinista que, desconociendo 
la realidad de la Costa Atlántica, trató de incorporarla a la construcción de 
la Nueva Nicaragua, pero una Nicaragua mestiza y del Pacífico. El 
FSLN heredó esta posición de Sandino el cual, desde 1928, extendió la 
Doctora en antropología religiosa por la Universidad de Regensburg, ha 
estudiado las expresiones culturales de los afro-americanos, especialmente 
del Ecuador. 
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guerra de liberación nacional a los enclaves norteamericanos en la Costa 
y, a través de él, del indo-hispanismo, como se expresó en la Revolución 
mexicana. 
1980: El primer conflicto entre el gobierno nacional y Miswasata. 
"Miskitos, Sumus y Ramas junto con los sandinistas"; esta 
organización fue fundada en noviembre de 1979 con la presencia de 
representantes del FSLN en remplazo de Alfromisu - "Alianza para el 
progreso de los Miskitos y Sumus" -, primera organización indígena 
nicaragüense que se fundó en 1974 después del fracaso de un 
movimiento cooperativista Acaric. 
- Un conflicto sobre los idiomas de la alfabetizacieon que ganó 
Miswasata. 
Febrero de 1981: encarcelamiento de los líderes de Miswasata, 
debido a sospechas por parte del gobierno de intentos separatistas con el 
peligro de que la "contra", es decir los EE.UU. instalará un gobierno 
independiente en la Costa Atlántica. 
Base de estas sospechas era, aparte del interés de la "Contra", una 
radicalización del "derecho a la tierra"; Steadman Fagoth, encargado por 
el Gobierno, desarrolló una investigación sobre el territorio de las 
comunidades miskitas acerca de un plan de un territorio miskito unido y 
autónomo. 
Comparando el estatuto de autonomía con el proyecto de 
Miswasata se nota una de las diferencias entre criterios regionales 
(FSLN) y étnicos (Misurasata, siguiendo lincamientos del 
"Etnodesarrollo') que adquieren especial importancia en la cuestión del 
control de los recursos naturales. 
Fines de 1981: Los choques militares se agudizan y llevan a la 
evacuación de las comunidades del Río Coco hacia Tasba Pri (febrero de 
1982), única alternativa dentro de la lógica militar. 
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Diciembre de 1983: La amnistía particular para los indígenas de la 
Costa Atlántica permite a los "alzados en armas" (ya se los diferencia de 
la "Contra") integrarse a la vida civil. En los siguientes desalzamientos 
(1986) luego de llegar a acuerdos de seguridad local no se les exigió la 
entrega de sus armas (p. ej. Kisan por la paz). La Iglesia Morava se 
prestó desde 1982 como intermediaria en el difícil proceso de 
acercamiento, siguiendo el pronunciamiento del VI Sínodo Trienal de la 
Iglesia Morava en Nicaragua (Junta Ejecutiva de la Iglesia Morava en 
Nicaragua. Bluefields, Zelaya Sur): "Como nicaragüenses y cristianos 
declaramos que la Iglesia Morava en Nicaragua reconoce y apoya a la 
Revolución Popular Sandinista y reconocemos como Vanguardia de esta 
Revolución al Frente Sandinista de Liberación Nacional" (febrero de 
1982, época en la cual la Iglesia Católica ya ha dejado sus posiciones de 
apoyo, pronunciado en la carta pastoral de 1979). 
A partir de allí se dan varios encuentros y diálogos que dejan que 
madure y se conceptualice el proyecto de la autonomía, que después de 
un largo proceso de consulta popular, viene definitivamente aprobado 
por la asamblea multiétnica, en abril de 1987 y por el Parlamento 
Nacional en agosto de 1987, incluyéndolo en la constitución 
nicaragüense. 
Aquí no hay lugar para profundizar estos aspectos y, si lo 
hiciéramos, valdría la pena hacerlo en relación al grupo indígena que nos 
ocupa aquí: los Ramas. 
Representados como "Ra" en Misurasata y Misura, los Ramas 
se mantienen al margen de los eventos políticos: antes de 1979 no 
estaban representados en Alpromisu, no tenían una organización propia, 
ni la tienen actualmente. (Cfr. Misatan; Kisan de los Miskitos; Sukawala 
de los Sumus fundada en 1974 y revitalizada recientemente). 
Los conflictos en la Costa, a pesar de que contados Ramas 
participan en los grupos armados, llevan a la evacuación de la isla en 
1984 por un ataque de la "Contra" y hacen entender a los Ramas el poder 
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que tienen a través la opinión mundial, un poder que a menudo no saben 
llenar con contenidos concretos. 
La mencionada marginalidad de los Ramas no solo se debe a la 
relación numérica (650 Ramas - 500 Sumus - 80.000 Miskitos -
180.000 Mestizos - 25.000 Criollos -1.400 Garifimas), se debe también a 
lo que provisionalmente llamaré un "aislamiento voluntario" de los 
Ramas, cuyas razones históricas y socio-económicas se presentarán 
brevemente. 
El origen de los Ramas, que según opiniones, lingüísticamente par-
te de la familia de los Chibcha (cfr. Conzemius, 1927; Ramírez, 1982: 3; 
Craig, 1986) no está muy claro. El mismo parece ser de migraciones indí-
genas desde Colombia que no se dejan ubicar con exactitud en el tiempo 
(cfr. Roberts 1982: 7; Craig, 1986: 4). Durante los siglos 17 y 18 fueron 
reducidos a un número aún inferior al actual por enfermedades, choques 
armados con los poderes ingleses/miskitos y españoles como en las cazas 
esclavistas de los Miskitos que recién en 1832 se prohibieron 
definitivamente. Como los Sumus y al contrario de los Miskitos, los 
Rama supieron mantener su integridad étnica-racial y no se mezclaron 
con foráneos (cfr. Nietschman, 1974: 910). 
Acerca de su concentración en la isla de Rama Cay en la Laguna de 
Bluefields donde actualmente vive la mayoría, existen varias indicaciones 
que concuerdan en que los Miskitos les concedieron este territorio, en 
cambio de apoyo en conflictos armados y/o tributos (madera, 
caparazones de tortuga, pieles, saínos). Parece que una parte de la 
población Rama, anteriormente asentada al sur de la laguna, se trasladó a 
la isla (cfr. Conzemius, 1927: 293). 
Asentamientos al sur de la Laguna que Nietschman señala todavía 
en su mapa de 1969: Diamantes y Punta Gorda están abandonados, 7 
familias viven en Cañe Creek', algunos emigraron a Costa Rica a causa 
del conflicto armado (Cfr. Holm, 1978: 367). 
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En estos asentamientos al sur, se encuentra la mayor parte de los 
Rama hablantes y está de suponerse también una mayor vigencia de una 
religión pre-cristiana ya que dicha zona no fue sujeta a la temprana 
misión morava. 
Durante la dominación inglesa, los Ramas no alcanzaron mayor 
importancia: los Miskitos llegaron a ser representantes del poder 
extranjero e intermediarios a nivel económico a través de una adaptación 
socio-cultural exitosa. Sea los Sumus, sea los Ramas mantienen en su 
memoria popular un recuerdo de la dominación miskita (1661-1894), que 
con el actual conflicto a veces se revive, hablando de la dominación de 
los "españoles" (Cfr. Envió 1986, comunicación personal en Rama 
Cay). 
Históricamente los españoles echaron a los Rama hacia el norte, es 
decir a la zona de los Miskitos cuando, guiados por el interés del canal 
interoceánico, ocuparon San Juan del Norte. 
Económicamente los Rama no tenían ningún producto particular 
que ofrecer. A fines del siglo pasado y en este siglo, época de la 
Reserva, 1860-1894 y de la siguiente integración a la nación 
nicaragüense según intereses estadounidenses, los Sumus alcanzaron 
mayor importancia por vivir en las zonas mineras de interés 
norteamericano y los Criollos de Bluefields reemplazaron a los Miskitos 
en su papel de intermediarios y representantes del poder. 
Los Ramas en cambio se mantuvieron al margen. 
Resumiendo estos breves rasgos históricos, llegamos a dos 
conclusiones de importancia socio-cultural hasta la actualidad. 
1. Los Ramas no han podido participar en el poder, ni político, ni 
económico durante su historia. Su relativo aislamiento ha sido un 
método de protección y cohesión de la comunidad en un determinado 
territorio. Como tal sigue vigente. 
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2. La colonización que utilizó a un grupo indígena en contra de los 
demás implantó en la Costa Atlántica una tendencia a entender las 
contradicciones políticas, económicas, sociales y étnicas dentro de una 
escala jerárquica impuesta desde afuera. En esta escala los Ramas 
ocuparon el útlimo peldaño. Esta tendencia se afirmó con la llegada de 
los migrantes mestizos en la primera mitad de este siglo y con los 
cambios estructurales de la Revolución, representados por personajes del 
pacífico, (Cfr. Oertzen, 197: 27 ff: Hale/Yin, 1987). 
A partir de estos puntos de referencia, entramos más directamente 
en el tema de nuestro simposio: la religión de los pueblos indígenas 500 
años después de su "descubrimiento". 
"Descubiertos" en 1502 en el cuarto viaje de Colón e incluidos en 
la esfera de influencia inglesa desde fines del siglo, los pueblos indígenas 
de la Costa Atlántica pudieron mantener su libertad religiosa hasta 
mediados del siglo pasado. Esto no gracias a su resistencia sino a la 
forma colonizadora inglesa que mantenía un suficiente control ideológico 
a través de la oferta de mercancías y estructuras políticas, tomando en 
cuenta también la dependencia recíproca frente a la disputa con los 
españoles. 
La llegada de los misioneros alemanes (Herrnhuter Briiderge-
meine, Mahrische Kirche, Iglesia Morava) desde Jamaica en 1848 se 
debe a un programa civilizador (P. Walter, cónsul ingles de 1844-48) y a 
intereses alemanes en la zona (Fürst Schónberg-Waldenburg, cfr. 
Schulze, 1897; Schneider, 1899). Posteriores misiones de otras iglesias 
no tuvieron éxito en Rama Cay, y en parte se dirigieron a los Ramas al 
sur de la Laguna. 
Su llegada y primeras experiencias en Rama Cay en 1857, están 
documentadas por el mismo misionero Jürgensen. 
Viendo que la comunidad Rama se presenta hoy religiosamante 
como comunidad morava viene al caso preguntarse: ¿Qué pasó que en 
solo un siglo de misión y de influencia religiosa los rasgos de una 
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religión autóctona se 'escondieron' hasta parecer extinguidos y la 
pertenencia a la Iglesia Morava llega a ser parte constitutiva de la 
identidad indígena? 
Algunos ejemplos demuestran la influencia morava en las 
manifestaciones religiosas públicas en Rama Cay: 
Los servicios religiosos determinan los domingos y días festivos; 
las leyes que Jürgensen estableció para la población se conocen hasta la 
actualidad; las fiestas comunitarias que se celebraban con mayor 
frecuencia antes de la actual escasez económica siempre se debían a 
motivos religiosos, aunque se realizaban sobre todo como eventos 
sociales (cfr. el matrimonio más adelante). El pastor laico y Rama 
(miembro de una famila muy importante y representante Rama en 
Misurasata) tiene una palabra decisiva en las reuniones, la misma que 
siempre evoca motivos religiosos-cristianos. Expresiones culturales, 
como la música y el canto están totalmente determinados por la iglesia, 
que cuenta con la colaboración de la escuela, hasta hace poco, escuela 
morava. Las demás tradiciones orales (cuentos y poesía oral) fueron en 
parte reemplazadas o llenadas por contemdos de proveniencia eclesial, las 
leyendas del principio del mundo, del pueblo Rama y las comentarios 
acerca de su historia, en parte desaparecieron, sustituidas en su función 
social por los pocos radios, alrededor de las cuales de noche se reúnen 
sobre todo los hombres. Vale aclarar que no alcancé a entender bien el 
inglés criollo de los Rama - muy diferente al de los Criollos de 
Bluefields, y tuve que confiarme de los informantes. Ellos me afirmaron 
que los cuentos, p.e. alrededor del personaje mítico del jaguar o tigre que 
aún en los años 60/70 pudo recoger Loveland (1974; 1976) no se 
mantienen vivos. Los recuerdan los mayores pero los adultos jóvenes 
dicen desconocerlos ya. 
Al respecto existe un interesante proyecto de CIDCA y FSLN 
zonal de una beca de estudios a un joven Rama que, mientras atiende al 
colegio se dedica a la lectura de Loveland, para luego investigar más 
acerca de literatura oral Rama en Rama Cay. En una comunicación 
personal me comentó R. Schneider (que estuvo en Rama Cay en 
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1980/81) que los Rama les manifestaron su identificación como 
"hombres-tigres". 
Las manifestaciones religiosas públicas, pocas en general, y otras 
culturales, se presentan profundamente influenciadas por la religiosidad e 
Iglesia Moravas, lo cual implica una visión negativa de la propia 
identidad pre-morava. Frente a esta supuesta penetración de la Iglesia 
Morava se conocen los comentarios de los misioneros y responsables 
moravos que, desde 1857 hasta la actualidad giran alrededor de los 
mismos temas: poco interés espiritual y falta de una moral sexual y 
familiar. 
La actual situación de sobrepoblación en la isla que obliga a 
muchas personas a compartir casas estrechas, posibilita una mayor 
promiscuidad, encontrando posiblemente su mayor índice en la cantidad 
de madres solteras con hijos de varios padres desconocidos. 
Todos los niños reciben el bautizo, sacramento del cual se 
preocupa exclusivamente la madre. Ella busca los compadres, algo nada 
fácil, ya que pocas personas están dispuestas a asumir este compromiso 
("stand for a baby") en la actualidad, se apunta en la capilla y organiza 
los preparativos . Pero el interés por llegar a ser miembro completo de la 
comunidad religiosa ("Church member") ha bajado considerablemente. 
De la misma manera el libro de la Iglesia ("Church book"), lista de los 
que por su comportamiento errado fueron excluidos de la comumdad, en 
el sentido de la comunidad plena o eucarística, que en decenios anteriores 
ha tenido una función socialmente reguladora, ha perdido su importancia. 
A pesar de la primera impresión, la pertenencia a la Iglesia Morava 
parece relativizarse, pero solo muy parcialmente se encuentra frente a un 
desafío por una identificación religiosa pre-morava abierta. No parece 
existir una religión paralela como en otros pueblos circumcaribes (Cfr. 
Münzel, 1978: 77). Públicamente se manifiestan pocos relictos 
religiosos. Lo que se puede suponer como el núcleo ético-mítico, se 
mostraba en 1987 aún menos visiblemente que en años anteriores pues 
los conflictos de los últimos años han aumentado en los Rama su 
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introversión e aislamiento, haciéndoles entender la conveniencia de un 
espacio interior no accesible a foráneos. Aún hay situaciones en las 
cuales se recurre de manera observable a conocimientos y rituales 
mágico-religiosos independientes del contexto eclesial. Se trata sobre 
toda de la enfermedad, la muerte y las relaciones sociales, en particular 
las de pareja. Durante mi breve estadía en Rama Cay, pude darme cuenta 
de las correspondientes referencias, aunque no asistí a sus actuaciones: 
sobre todo las mujeres disponen de un conocimiento, no solo de hierbas 
curativas y su aplicación, sino también de un marco religioso de la 
misma. A ellas recurren, a parte de los pobladores de la isla, también 
mestizos de tierra firme. Al mismo tiempo se frecuenta el dispensario en 
la isla y el hospital en Bluefields, que anteriomente les ofrecía la Iglesia 
Morava y actualmente el Gobierno Revolucionario. Reconocen y 
distinguen enfermedades que son de clínica, y otras que solamante se 
curan con medicinas propias y no-occidentales, aunque estas últimas 
actualmente cuesten más. 
La relación interétnica al contrario me fue documentada acerca de la 
problemática de los celos femeninos. Casi todo hombre tiene una 
segunda mujer "outside" (= afuera), no de la isla sino de la casa, por la 
cual las mujeres ramas recurren a unos preparados ofrecidos por 
mestizas. Claro que de esta manera me querían también documentar que 
ellas no sabían prepararlos. 
Es interesante que justo en los pocos residuos religiosos no-
occidentales, se pasan con relativa facilidad las fronteras étnicas, que a 
nivel socio-político se presentan como verdaderas barreras 
El tercer contexto en el cual debajo de la superficie morava se 
encuentran elementos de otros marcos de referencia religiosa, es el de la 
muerte. Mientras el velorio ("set-up") se muestra como un evento casi 
exclusivamente social, y el entierro es asunto eclesial, bajo la 
resonsabilidad del pastor, también se provee agua y, a veces, comida 
para el muerto, se evita la molestia del ánima con la propia asistencia al 
velorio y novenario como con otras referencias particulares, etc. temas y 
temores que se comentan durante el velorio/novenario. En el caso de un 
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Rama ahogado, se discutieron no solo en presencia sino con la 
participación del pastor moravo, la efectividad de varios "secretos" para 
poder encontrar el cuerpo en la Laguna (Cfr. Conzemius, 1927: 322 ff). 
El casamiento eclesial de 28 parejas, la mayoría de las cuales con 
largas experiencias de convivir, al que tuve ocasión de asistir en agosto 
de 1987, fue un evento propuesto , organizado y en parte financiado por 
la Iglesia Morava. 
La Iglesia pagó los gastos del casamiento civil y el FSLN zonal 
facilitó víveres racionados, un equipo de música y combustible para la 
luz eléctrica. 
Sin duda el primero de este tipo en la isla por su magnitud, el 
casamiento masivo demostró por otro lado, cómo los Ramas combinan 
su propia tradición de fiesta con exceso de comida, bebida, baile, música 
y alegría (cfr. quejas de Jürgensen y la prohibición teórica de este tipo de 
"banquete" en combinación con el casamiento) con un acto eclesial. 
Estos pocos ejemplos etnográficos presentados a manera de flash, 
son también en su pobreza una señal característica de la situación 
religiosa de los Ramas, en cuanto exteriorización aparentemente 
superficial de apropiarse de los símbolos impuestos. Que esta 
apropiación corresponde a sus intereses de manera muy particular lo 
veremos al final, después de tratar brevemente la metodología morava en 
sus 130 afios de presencia en Rama Cay, en búsqueda de las razones y 
elementos de que expliquen su rápido éxito. 
La Iglesia Morava emprendió su misión en la Costa Atlántica en 
1848, época de cambios profundos para la población: Inglaterra retira su 
influencia, favoreciendo a los EE.UU. que desde fines del siglo se 
hacían masivamente presentes. 
El proyecto civilizador del cónsul inglés Walker, incluyendo la 
Misión religiosa, que trató de instalar una temprana forma de "indirect 
rule" sirvió preparatoriamente para la pronta integración a la economía 
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capitalista, con sus cambios bruscos para la economía de los pueblos 
indígenas. 
Los Moravos, primero alemanes, luego estadounidenses, se 
presentan al principio de estos cambios, y con el tiempo llegan a ser el 
mayor elemento de continuidad, mientras las condiciones económicas, 
sociales, políticas no permanecían estables. Estos elementos 
circunstanciales y coyunturales aportaron positivamente al éxito de la 
misión en la Costa en general. 
La misión en Rama Cay, la tercera después de Bluefields (Criollos 
ya cristianizados) y Maddala (Pearl Lagoon, frontera étnico-geográfica 
entre Criollos y Miskitos), parece haber sido especialmente exitosa (cfr. 
Rosabach, 1987: 77; Jürgensen: Schulze, 1897; Schneider, 1899). Por 
un lado los misioneros se presentaron como una protección efectiva en 
contra de la explotación económica de los Miskitos, los comerciantes 
extranjeros y en contra de la discriminación racial, en la que ella se 
basaba (cfr. Rossbach, 1987: 71: lo mismo había intentado también 
Walker). La importancia de esta protección , que a la vez volvió 
atractivos a los "protectores", no se puede sobrevalorar, si recordamos 
las relaciones étnico-jerárquicas antes mencionadas. En este contexto se 
relativiza la pérdida del idioma rama, por la influencia de escolarización 
morava en inglés y parcialmente en miskito (Cfr. Nietschman, 1972: 8, 
cita Pim y Seemann, 1869: 280: "Su idioma está muriendo"). No es 
necesario aquí detallar las consecuencias en términos de autopercepción y 
representación de la pérdida del propio idioma en favor de un idioma 
siempre opresor. 
El proyecto de investigación lingüística del Rama, iniciado por el 
CIDCA suscitó en la población un notable interés. Aunque no se piensa 
ni se puede volver a introducir el rama como idioma oficial (36 personas, 
solo 4 de Rama Cay, lo hablan aún) algunas expresiones de rama a través 
de la Radio local, la enseñaza de conceptos centrales del idioma en la 
escuela primaria y un diccionario (rama, inglés, español) llevan a un 
orgullo: "nosotros también tenemos nuestro idioma!" Dentro de este 
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contexto las pocas traducciones de himnos moravos al rama, adquieren 
igualmente mayor importancia. 
Se supone que el inglés, que por las relaciones comerciales con 
Bluefields antes de la presencia morava ya era un tanto conocido, como 
quizás también la misma religión cristiana, les servía dentro del esquema 
jerárquico como acceso a un mayor reconocimiento de parte del grupo 
étnico más poderoso (en esta época los Criollos). El hecho de que las 
conversaciones rama impresionaron a los demás grupos indígenas (cfr. 
Rossbach, 1987: 75) y les facilitaron una cierta admiración,está en la 
misma lógica. 
La propia metodología misionera combinaba dos elementos en 
Rama Cay: la escolarización, que ha sido exitosa entre los Criollos de 
Bluefields, pero fracasó entre los Miskitos antes de 1858 (cfr. Rossbach, 
1987: 75) y, como toda misión protestante, la conversión individual 
particularmente a través de los momentos de crisis de vida, como 
enfermedad y muerte. 
Los cambios alcanzados con esta doble metodología son mucho 
más que religiosos: la mobilidad, que seguía un ritmo económico 
seminómada, se restringió por la asistencia obligatoria a la escuela; la 
relación entre ambos sexos cambió por la introducción de una ética de 
trabajo masculina, que mandó retirarse a las mujeres rama de sus 
responsablidades, sobre todo en la agricultura (cfr. Loveland), y por una 
serie de privilegios religiosos para las mujeres que, en mayor número, 
respondieron y responden a la misión morava. 
Para la conversión individual se mostró efectivo el empleo de la 
ayuda médica (cfr. Jürgensen Rossbach, 1987). El misionero, como 
médico, entró en directa competencia con el curandero-líder de la 
comunidad (Cfr. Vega Centeno, 1982) y al presentarse más exitoso 
asumía en parte su importancia, también en su dimensión social y 
política. El actual pastor rama, como líder religioso y político, conforma 
esta hipótesis. Este proceso se realizó con más facilidad dada la 
coyuntura de cambios y necesarias adaptaciones. 
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Un último aspecto que menciona Rossbach (S. 82) para los 
Miskitos me parece válido también para los Ramas que hasta hoy día se 
presentan como comunidad relativamente egalitaria y con sistemas de 
redistribución a través de los canales de parentesco. Los únicos 
elementos de división de trabajo se introdujeron con los nuevos roles de 
profesor, lider de comunidad y pastor. 
La misión morava con el peso que daba y da a la comunidad de 
hermanos, (Brüdergemeine) pudo sustituir en parte la cohesión que se 
destruyó en las conversiones individuales, con sus consecuencias 
sociales (rechazo del alcohol, diversiones, etc.), y presentarse de esta 
manera como marco social de una nueva identifícación. 
Resumiendo los datos presentados parecen confirmar la hipótesis de 
que los Ramas manejan una doble identifícación, utilizando para esto los 
recursos religiosos: Por un lado se presentan como Moravos, participan 
en actos y ritos públicos de la Iglesia, se relacionan a nivel zonal con los 
demás representantes, etc. Toda esta manifestación pública de su 
pertenencia a la Iglesia, equivale a una manifestación de su pertenencia a 
la Costa y su igualdad, al contrario de la inferioridad, con los grupos más 
poderosos de Miskitos y Criollos. A la vez sirve como punto de 
diferenciación de los Mestizos y todo lo que proviene del Pacífico, por lo 
general perteneciente a la Iglesia Católica. Desde los cambios del siglo 
pasado, arriba indicados, hasta la actualidad, los Ramas podían mantener 
su integridad, su identifícación interna que se indica a continuación, 
solamante juntándose con otros grupos, participando del poder de ellos. 
Para esto les sirvió la Iglesia Morava, que con el tiempo se estableció 
como fuerza costeña, uniendo los diferentes grupos dispersos. 
Por otro lado los Ramas han mantenido un espacio de libertad 
dentro del cual la identificación religiosa no parece tener mayor 
importancia. Posiblemente se mantiene cierto marco religioso autónomo, 
sin que se mezcle o identifique con elementos religiosos moravos de 
manera sincrética. No pude comprobar, ni negar para los Ramas la 
existencia de un espacio sagrado con un sinnúmero de espíritus y seres 
míticos como lo demuestra Vega Centeno (1982:1988) para los Miskitos 
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de Zelaya Sur en una interesante concordancia con la misión cristiana 
(tertium comparationis es la dependencia). Pero para la hipótesis 
presentada, dicha comprobación no se hace necesaria. Ya que desde este 
espacio, cuyos detalles se mantienen fuera de la vista del foráneo, no-
rama, se manifiestan recursos religiosos que tienen su importancia en la 
solución de problemas centrales de la vida: enfermedad (sobrevivencia) 
relaciones sociales/sexuales (procreación) y muerte (continuidad). Al 
interior de su grupo y difícilmente visible para un no-rama (por lo tanto 
aquí postulado antes que probado) esta identificación rama crea y afirma 
la cohesión del pequeño grupo indígena, y evita de esta manera que se 
diluya en los demás, a pesar de que no dispone ni de un fenotipo, idioma 
o elementos folklóricos visibles y propios. La falta de manifestaciones 
públicas de esta identificación y sus elementos religiosos, a la vez se 
muestra efectiva y necesaria, si tomamos en consideración la severidad 
de las iglesias protestantes y la importancia de la pertenencia a los demás 
grupos indígenas en términos de sobrevivencia física. Por parte de los 
Miskitos, que anteriormente dominaron a los Ramas se dio un proceso 
parecido en cuanto a que la influencia eclesial morava, les obligó a dejar 
sus prácticas de opresión y explotación y a aceptar la lógica de la 
"hermandad" religiosa, que trasciende las barrera étnicas. 
Últimamente se han creado otras fuerzas que sirven a esta unión de 
los costeños no-mestizos y hasta la unión con los mestizos (segunda o 
tercera generación de migrantes, 1930-1950) como costeños se ha hecho 
parcialmente necesaria. Por lo tanto la Iglesia está perdiendo su 
importancia como fuerza unificante. 
A la vez los intentos culturales del Gobierno Revolucionario han 
llevado a una nueva conciencia de los Ramas y un nuevo orgullo de ser 
Rama. En los términos arriba indicados, el segundo nivel de 
identificación encontró maneras de manifestarse y salirse de la 
"clandestinidad". Los Ramas empiezan a hacer escuchar su voz como 
Ramas dentro de las organizaciones indígenas, dejan de hacerse 
representar por Miskitos y Sumus y se representan; dejan de deducir su 
igualdad con los demás de la pertenencia a la misma iglesia o la misma 
zona geográfica y la postulan como grupo étnico. En términos religiosos 
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esto se manifiesta como un decaimiento de interés en la vida de la Iglesia, 
cuyos demás motivos se pasan por alto aquí y demuestra una vez más la 
conciencia que tienen los Ramas de sus propios intereses, y con la cual 
saben usar las estructuras religiosas y actualmente también las políticas, 
que se les ofrecen o imponen desde afuera. 
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BIMETRIAS COMO UNIDADES BÁSICAS EN LA 
REGIÓN DE LOS TOTONACAS 
Annamaria Lammel, Csaba Nemes* 
El sistema de fenómenos religiosos que hoy día encontramos entre 
los indígenas Totonacas, no podemos circunscribrilo simplemente al 
concepto de sincretismo religioso. Se trata éste de uri sistema religioso 
de validez absoluta en sí mismo. Naturalmente podemos decir que 
algunos de estos elementos son de origen precolombino y otros de origen 
católico (español); pero el modo en que éstos se han organizado dentro 
del sistema religioso "nuevo" difiere completamente al de la fuente 
original, adquiriendo un nuevo valor dentro del sistema religioso 
Totonaca. Analizando el proceso que origina estos elementos 
independientes, se pueden encontrar respuestas a cuestiones tales como, 
bajo qué forma reacciona el sistema a los cambios, en cómo conserva el 
pasado, etc. 
Los Totonacas son descendientes de los habitantes de Totonacapan 
Antigua1 y actualmente viven en los estados de Veracruz y Puebla de 
A. María Lammel es etnóloga y Csaba Nemes es ecólogo: ambos de la 
Universidad de Budapest, Hungría. 
Una obras referentes a Totonacapan: DUSOLIER, W., México; IBARRA, C, 
México, 1939; KELLEY, D., México, 195253; KRICKEKERG, W., México, 
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México. La población de Totonacapan en 1519 fue 564.459 pesonas2, 
hoy día el número de Totonacas es aproximadamente 130.000. 
Totonacapan estaban constituida por ciudades, pueblos y al norte por un 
"estado" con el centro de Mizquihuacan. Se extendía desde el río Tuxpan 
hasta el río Antigua, y de la Sierra Madre incluía el sector que va desde 
Huachinango hasta Cofre de Perote. Ochenta años antes de la 
conquista, los Totonacas ya se encontraban bajo la dominación Azteca y 
a pesar de que éstos les cobraban fuertes tributos, los Totonacas vivían 
en abundancia3. 
Tanto en el pasado como en el presente, la población Totonaca se 
ha dividido en diferentes grupos4. Nosotros trabajamos con los 
Totonacas que viven entre la Sierra y entre la Costa. El trabajo de 
1938; KELLY, I. y PALERM, A., Washington, 1952; PALACIOS, E.J., 
México, 1942; PALERM. A., México, 1952-23; PAYON, J.G., México, 
1943; GARCÍA Willians, México, 1962; WILKERSON, S.F., VERACRUZ, 
1976. 
2. PALERM, A, México, 1952-53, 163. p. 
3. DÍAZ DEL CASTILLO, B., London, 1956, 73 p. 
4. Según Domínguez, F. existieron cuatro tribus totonacas: 1. Tatiquilhati: las 
Totonacas de la montaña de Papantla; Z. Chacahuaxtli: Las Totonacas de 
Xalpan y Pantepec; 3. ¡paparía: Los Totonacas del territorio de los 
misioneros agustinos; 4. Tatimolo: Las Totonacas de las montañas de 
Naolingo. DOMÍNGUEZ, F., Puebla, 1837, Según Krickeberg existieron tres 
regiones culturales: 1. El sur de Totonacapan con los centros de Cempaola y 
Jalapa; 2. La región entre Papantla y el rio Tuxpan; 3. La región actualmente 
habitada por Totonacas en el estado de Puebla; Krickeberg, W., México, 
1933, 29-31, pp. Hoy día los investigadores distinguen dos grupos: Los 
Totonacas de la costa y los de la sierra. Por ej. ICHON, A., Paris, 1969. 
(sierra); KELLY, I y PALERM, A. Washington, 1952. (costa). 
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campo5 lo llevamos a cabo en un pueblo denominado Coahuitlan que 
cuenta con una población de 1300 habitantes. Está situado al pie de la 
Sierra Madre Oriental en el Estado de Veracruz, a 65 kilómetros de 
Papantla, pertenece al Municipio de Coyutla. Este pueblo está asentado 
en la cima de una montaña de 710 metros de altura y tres de sus caras 
están cubiertas de una espesa vegetación subtropical y rodeadas de 
precipicios abiertos. La ascención hasta Coahuitlan puede ser hecha 
solamente a pie y la carga pesada montada únicamente con la ayuda de 
mulos. 
El clima de esta zona es subtropical. Si nos refiriéramos a una 
clasificación más amplia, podríamos decir que está situada entre la 
frontera de la tierra templada y la de la tierra caliente6. Coahuitlan está 
habitada por indígenas totonacas y la única excepción está dada por una 
familia nahua que se instaló allí. Su lengua es un dialecto derivado de 
Totonaco7 que según su opinión es conocida solo por ellos. A pesar de 
las diferencias lingüísticas, los habitantes ded Coahuitlan pueden 
comunicarse con indígenas totonacas de otras poblaciones. De la 
5. Durante los años 1985 y 1986 hicimos trabajo de campo en el pueblo de 
Coahuitlan. En el grupo de investigación participaban: Gyarmati, J. y Kezdi 
Nagy, G. arqueólogo; Tenkely, I, botánico, Lammel, A. etnóloga y Nemes, 
Cs. ecólogo. En la elaboración de la esfera religiosa trabajamos dos: Lammel, 
A., Memes, Cs; Lammel, A. realizó un trabajo de campo entre las indígenas 
Totonacas de la Costa (Plan de Hidalgo, municipio Papantla) en 1982 
también. 
6. Esta clasificación utilizan: PALERM, A; y WOLF, E., México, 1972. 
7. Según la clasificación de Arana, E. la lengua totonaca pertenece a la familia 
totonaca del tronco totonaca del grupo maya-totonaca. ARANA, E. y otros, 
México, 1975. 
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población masculina aproximadamente 30% hablan también el 
castellano8. 
En el pueblo viven unas 300 familias pequeñas cuya constitución 
es monogámica. El ejido cultivado por 108 familias, tiene una extensión 
de 916 hectáreas. De la población restante, algunos trabajan su propio 
terreno y otras en parcelas alquiladas, pero muchos de ellos se ven 
obligados a trabajar en terrenos ajenos para ganarse la vida. Una 
solución a la cual recurren frecuentemente es aquella en la que los hijos 
casados trabajan el terreno de sus padres. La planta alimenticia más 
importante es el maíz, el cual es sembrado y cosechado dos veces al año. 
En las milpas se siembran frijoles y chili. Sus técnicas agrarias 
son la roza, el desmonte y la quema. El producto objeto de intercambio 
comercial es el café que es cultivado bajo las instrucciones del Instituto 
del Café para su posterior venta en el mercado. 
La religión oficial de los habitantes de Coahuitlan es el catolicismo, 
son visitados de tiempo en tiempo por el sacerdote de Coyutla. 
Según la creencia de los habitantes de Coahuitlan este pueblo 
existió en ese mismo lugar desde el principio de los tiempos, sin 
embargo los documentos hallados en Progreso de Zaragoza prueban 
fehacientemente 350 años de su existencia. 
Según las investigaciones afectuadas por el director de la escuela 
de Coahuitlan, el pueblo tiene la misma edad que Papantla, ciudad ésta 
que es comprobadamente precolombiana. 
Coahuitlan es una congregación sin autonomía. Desde hace 10 
años depende administrativamente de Progreso de Zaragoza, que es un 
poblado situado a tres kilómetros, habitado por mestizos. La relación 
8. El castellano hablado por los hombres de Coahuitlan difiere en la gramática y 
en el léxico del castellano propiamente dicho. 
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entre estas dos poblaciones conectadas por la ley es muy mala, lo que 
hace que los Totonacas estén expuestos tanto a sus asaltos como a sus 
intenciones de apropiarse de su bienes. 
En esta conferencia esquematizamos solo algunos de los 
componentes del sistema religioso de los Totonacas. No hablamos aquí 
del sistema de las instituciones ni de las formaciones institucionales, 
como por ejemplo la organización católica las misas del sacerdote de 
Coyutla; las misas de madrugada del mayordomo etc. 
Planteamos aquí específicamente el sistema religoso y su 
organización alrededor de los conocimientos que ellos poseen del 
espacio, del tiempo, de los fenómenos naturales, del medio ambiente 
geográfico, de la flora, de la fauna, del hombre, de la historia, de la 
sociedad y las actividades relacionadas a éstos, dando algunos ejemplos 
característicos. 
En el curso de nuestras investigaciones hemos encontrado una 
serie de conocimientos y actividades que se formaron a base de 
experiencias y de imaginación. La coexistencia de estos dos factores era 
evidente y esto nos llevó a la introducción del concepto de bimetría. 
Un par de conocimientos o de actividades concretos y abstractos 
forman una bimetría, es decir las bimetrías son pares de dos elementos 
del mismo valor, que se orientan para obtener un objetivo común. 
Cuando más corta es la distancia (metría) entre las fases imaginarias y 
concretas y la finalidad, más eficaz y estable es la bimetría formada de 
éstos. 
Los conocimientos, en todo caso, se originan a partir de algo que 
existe (objeto, ser viviente, fenómeno) y a ésto se refiere el conjunto de 
actividades y conocimientos, concretos o abstractos, controlados por los 
hombres. 
El conocimiento y la actividad misma, antes de alcanzar su 
finalidad entran en una etapa incontrolable por el hombre. En esta fase -
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en el plano imaginario de los Totonacas conviven paralelamnte los 
procesos concretos e imaginarios y llevan en sí un fin positivo o 
negativo. Existen diferentes estructuras de las bimetrias. En la fase 
completa que abarca ambos niveles, coexisten lo concreto y lo 
imaginario. Por ej. un acto concreto como puede ser inducir a un pavo a 
empollar más rápidamente sus huevos, obligándolo a permanecer durante 
el día dentro de una construcción precaria, cerrada en todos sus lados 
para evitar que la luz diurna penetre, y un acto abstracto ejecutando en 
forma simultánea, que consiste en preservar la pata del pavo antes 
degollado, colgada de una de las paredes de la choza, hasta el nacimiento 
de los nuevos pavitos. Ambas actividades son ejecutadas a fin de lograr 
el nacimiento de pavitos sanos. 
En el nivel controlable por el hombre, puede estar ausente el lado 
concreto. Por ej. antes de que llegue la temporada tempestuosa, las 
rezanderas presentan una ofrenda a los dioses del tiempo, del viento, de 
la lluvia, murmurando rezos. Evidentemente es imposible realizar una 
actividad concreta que impida o modifique realmente los fenómenos de la 
naturaleza. Pero la bimetría en la fase incontrolable por el hombre llega a 
ser completa, es decir, a partir de una actividad abstracta orientada a 
lograr cierta finalidad, genera procesos concretos y abstractos. 
En este nivel básico, los fenómenos llamados religiosos, son 
inseparables de los conocimientos originados a partir de experiencia, de 
trabajo, de la vida cotidiana. Si queremos aplicar el término técnico 
"Sistema religioso" tenemos que aceptar el hecho de que casi todos los 
conocimientos y actividades tienen como objetivo la preservación, la 
seguridad, la transformación, la reproducción, la multiplicación, la 
abolición o suspensión, es decir, cuando el fin exige una reacción activa. 
En este nivel básico, la religión incluye los conocimientos y actividades 
concretas y es nuestra lógica la que separa lo uno de lo otro. 
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Ejemplos extraídos 
El espacio (Conocimientos) 
Todos los conocimientos referentes al espacio, tienen como fin 
común el sentido de seguridad y la capacidad de orientación. 
Para los Totonacas el concepto de "espacio" incluye tanto las 
estrellas, el sol, la tierra, como el pueblo vecino, las casas del pueblo, los 
pequeños terrenos que se extienden entre los senderos. 
En la bóveda celeste hay muchos fenómenos maravillosos que 
ellos necesitan explicarse a sí mismos: la luna ('Papa') es una persona 
vieja en el cielo. Ella se coloca debajo del sol. La experiencia les enseña 
que anda lentamente (el período que tarda en volver a la misma posición, 
veintiocho días, es el equivalente a un mes lunar 'aletim Papa') y su 
delicada luz no da calor a los hombres. La explicación de este fenómeno 
surge inmediatamente ayudada por la imaginación: la luna es un hombre 
viejo que andando su camino de veintiocho días cambia constantemente 
su forma: 
Luna llena: TilimiPapa' 
Media luna: 'Pundita Papa' 
Cuarto Menguante: 'Amesput Papa' 
y cuando todavía es muy delgada 
Cuarto Creciente: 'Atrinanta Tru Soutmata' 
El sol ('Chichini') puede ser Dios, hijo de Dios o un hombre 
convertido en dios. Este se coloca arriba de la luna. La jerarquía de los 
conocimientos imaginarios coincide con la de los conocimientos 
concretos. 
Cuando el sol se pone en el cielo, va debajo de la tierra. Si durante 
el día desaparece a medias o en forma completa y no hay nubes, es 
porque la luna lo cubrió: 'exmi lakatzala papa ietasun chichini'. Este 
fenómeno bien conocido, es el eclipse solar y la explicación que de él 
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tienen es sorprendentemente perfecta. Las cualidades perceptibles del sol 
definen su papel en la mitología totonaca: para ellos es un niño fuerte y 
rápido. 
Las estrellas son casas y se colocan por encima del sol, en el centro 
del cielo. Su función es la de cuidar la noche y están fijas en el espacio. 
Cuando el sol está en el cielo, las estrellas se quedan en el mismo sitio y 
si no son visibles es porque la furte luz del sol las tapa. 
La observación es perfecta y la imaginación tiene una respuesta 
tranquilizadora (las estrellas son casas..., su luz mortecina cuida la 
noche). La presencia de la bimetría no es discutible. El objetivo es la 
descripción satisfactoria de los fenómenos. 
Medio ambiente geográfico 
En la denominación de los diferentes tipos de montañas, los 
Totonacas distinguen entre: montaña alta ('kalanga kiwim'), montaña 
media ('paoto'), montaña rocosa ('xipi'), montaña pedregosa ('lanni 
chiwuix'), montaña hoscosa ('xlawnan wixipi'), montaña sin rocas 
('nituma chiwuix'), colina ('kina aktru'). 
Este conocimiento que es inevitable para un pueblo agricultor que 
vive entre las montañas, se origina en la práctica del cultivo. Las 
montañas, las rocas, el agua y la tierra (suelo) son las formas geográficas 
con las que los Totonacas viven en una estrecha relación. Sus 
conocimientos sobre estas formas muestran una dualidad: se produce por 
un lado un cúmulo de conocimintos experimentales que, como la 
enumeración de arriba demuestran, dan testimonio de una clasificación 
elaborada de la naturaleza, y por otro se crearon los conocimientos 
abstractos que forman el sistema de creencias sobre los dioses dueños de 
la montaña, de las rocas, de las aguas (aguas estancadas, agua fluvial). 
Las imágenes formuladas sobre los dioses, se entrelazan 
estrictamente con sus conocimientos empíricos de las formas geográficas 
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pertinentes. Veamos el caso del dios de la Tierra quien es también el 
dios del suelo y del campo labrado. 
La tierra (suelo, campo trabajado) como todas las formas 
geográficas y los fenómenos naturales importantes, es identificada con 
un ser divino, que es la tierra misma, es encontrada en cada pequeño 
terrón, pero es inasible y omnipresente. 
El dios de la tierra puede ser femenino, madre ('Etiyat') o puede 
identificarse con Jesucristo enterrado. Cualquiera sea la forma del dios 
de la tierra, es evidente que tanto en su forma concreta (suelo) como en la 
abstracta (tierra) en la jerarquía de los seres sagrados ocupa el mismo 
lugar fundamental que la tierra cultivada entre los valores prácticos. 
"Si se lo regala refino a la tierra por respeto de vivir en el planeta. 
Porque la tierra es la que nos da vida. Allí nacemos, allí hacemos nuestra 
vida en todo trayecto de esta vida. Además, en la tierra se producen los 
alimentos que consumimos y en la tierra nacimos y en la tierra 
moriremos, y precisamente se le cree como Dios que es algo inacabable 
para la gente de aquf'9. 
Por eso tanto al comienzo de la vida como en el momento de la 
germinación esperada de la semilla plantada en la tierra, ofrecen 
sacrificios, regalan aguardiente a la tierra, que, a través de asociaciones 
simbólicas complicadas, significan por una parte la purificación y por 
otra parte la nutrición. 
Antes del nacimiento del sol ya vivían hombres en la tierras y 
éstos, según el testimonio de otro mito, eran agricultores. Como 
vivían en la oscuridad un gran número de peligros les amenazaba. Por 
Jiménez, Antonio, nació en Coahuitlan, tiene más o menos 70 años, es 
analfabeto, el texto fue grabado en Totonacy traducido por la ayuda de 
maestros bilingües de Coahuitlan, en 1986. 
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ej. para defenderse de los pájaros peligrosos pusieron jaulas en sus 
cabezas. 
La tierra (el suelo), según éstos mitos, era considerada fecunda sin 
soleado. La tierra (suelo) que, como las montañas, existe desde la 
génesis del mundo, es la condición previa de la existencia de la vida 
humana, animal y vegetal. 
La tierra en el sentido de "suelo" del cual hoy día todos los Totona-
cas saben que solo da buena cosecha si la cultivan, si hay suficiente 
lluvia, si la cuidan, significa para ellos mucho más que un mero 
instrumento de trabajo. A pesar de su dualidad, sus conocimientos sobre 
la tierra están orientados al mismo fin; la aseguración de una buena 
cosecha y el mantenimiento (o conservación) de la vida. Para lograrlo se 
valen de sus conocimientos experimentales e imaginarios que expresan 
sin cesar su respeto. 
Plantas 
En la mitología de Coahuiüan salvo el maíz, las plantas alimenticias 
se crearon de la sangre del hombre, de los hombres convertidos en sol. 
En una versión la hija menor del rey tragó un espejo saltado de una 
piedra candente, quedó embarazada, y el hijo nacido después de crear de 
un palo el pulque, se convirtió en sol. De sus gotas de sangre caídas 
sobre la tierra, nacieron las plantas alimenticias. En el fondo de la unión 
del sol y de las plantas uno puede encontrar con toda seguridad el 
reconocimiento formado simbólicamente de la relación entre el 
crecimiento de las plantas y de la luz. 
Uno de los mitos del origen y aclimatación del maíz, ejemplifica 
claramente el reconocimiento de las necesidades prácticas para el 
crecimiento de las plantas. Los motivos más importants de este mito son 
conocidos entre los pueblos de México, tanto en el tiempo precolom-
bino, como actualmente. 
El maíz era desconocido y la hormiga mostró a lo hombres su 
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escondrijo, la chincherere -este pájaro extraordinario- rompió con su pico 
fuerte la piedra detrás de la cual reposaba el maíz. Pero el maíz 
encontrado aunque fuese abundante estaba terminándose. Los hombres 
tenían que encontrar la manera de propagar esta planta alimenticia básica. 
Los indígenas comprendieron que si querían que este alimento se 
perpetuara, tenían que hacer algo con el corazón ('staku') del maíz, que 
era el portador de la vida. Después de varias pruebas recibieron un 
consejo bueno: hay que rociar el maíz con agua y luego hay que 
sembrarlo. Entonces el maíz dio una cosecha abundante y desde este 
tiempo se extendió por el mundo entero. 
Para la unión de este tipo de conocimientos concretos e imaginarios 
en una sola historia tenemos numerosos ejemplos. 
Las plantas necesitan tres dioses-elementos de importancia vital: el 
sol, la tierra y el agua Los tres gozan de una adoración profunda. Las 
plantas no son respetadas en sí mismas, sino a través de los dioses, los 
cuales las mantienen vivas. 
El hombre 
"Makgtakajna es la comadrona o las enanitas, las cuidanderas de 
los chiquitos que nacen. Estas madres se encuentran fuera de la tierra. 
Es algo que anda flotando por el oriente. Estas madres, todas las madres 
se encuentran viviendo en el oriente, fuera de la tierra. Cuando un niño o 
una niña nace, lo primero que hacen es ofrendar a las madrecitas"10. 
Las Makgtakajnas cuidan a los hombres y si uno se enferma, 
significa que las madres celestiales están enojadas... La finalidad de 
muchas de las curaciones es recuperar la buena voluntad de las diosas 
madres para que den nuevamente protección contra los maleficios, los 
10. Santiago, Salvador García, nació en Coahuitlan, tiene más o menos 75 años, 
analfabeto. El texto fue grabado en totonaco, traducido por la ayuda de 
maestros bilingües de Coahuitlan, en 1986. 
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seres sobrenaturales que se volvieron malignos, y contra los vientos 
(oriental, meridiano) que difunden las enfermedades. De esta manera el 
estado fisiológico y social del individuo depende por una parte de la 
naturaleza, mejor dicho del conjunto de dioses identificados con la 
naturaleza misma, y por la otra de los hombres que son capaces de 
manipular las fuerzas mágicas. Siempre que las madres diosas cuidan al 
hombre su relación con la naturaleza y con la sociedad, es armónica. Por 
eso los conocimientos concretos del hombre se relacionan estrechamente 
con las relaciones originadas en el sometimiento. 
Hicimos un dibujo sobre el cuerpo humano y le pedimos a unos 
hombres totonacas que nombraran aquellas partes del cuerpo que 
conociesen. Para todas las partes dibujadas, teñían denominaciones en 
su propia lengua. El cuerpo humano tiene doce puntos importantes, los 
cuales mantienen relaciones con las madres celestes. Estos puntos de 
importancia sobresaliente son: la frente, el cuello, la nuca, el coxis, el 
coxis izquierdo, la muñeca izquierda, el codo derecho, la muñeca 
derechat la rodilla izquierda, el tobillo izquierdo, la rodilla derecha, el 
tobillo derecho. Son estos puntos por donde el alma o las almas pueden 
salir del cuerpo del hombre. Pues éste tiene dos-tres almas, que se 
llaman 'takuxta', y éstas son como un águila. De esas almas pueden 
perderse una o dos y a pesar de esto, todavía se mantiene la vida en el 
hombre. La causa de la pérdida de almas puede ser una enfermedad o 
una decisión que refleja la influencia de la religión cristiana, que es 
vender el alma al diablo, mejor dicho, de esta manera el hombre pierde 
una parte de sus almas y anda matando, robando, etc. La oposición que 
agrupa entre hombres buenos y hombres malos está dada por el número 
de almas que uno y otro tienen. 
Los Totonacas tienen muy pocos conocimientos sobre los órganos 
situados en el interior del cuerpo. Pueden localizar el corazón y el 
sistema digestivo. El corazón ('staku') se encuentra en el centro de la 
caja toráxica. El nombre del grano del maíz es también 'staku'. Los 
Totonacas consideran que el corazón es el portador fisiológico de la vida. 
Tienen presente su función fisiológica pero durante la curación, aplican la 
magia que juega un papel simbólico en sus principios curativos. 
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Por las causas arriba mencionadas en la clasificación de 
enfermedades de los Totonacas, podemos encontrar enfermedades 
concretas e imaginarias, así: abcesos, fiebre, boca amarga, inapetencia, 
brazos hinchados, pie frío, dolor de cabeza, llanto sin cesar de los niños, 
incapacidad para el trabajo por susto, temblor por beber mucha cafia, 
viento en el estómago, pesadillas (por ej. cuando muchos animales 
aparecen en el sueño), la enfermedad de la muchacha que engaña a su 
pretendiente, discusión por el trabajo, pelea etc. 
Sus conocimientos curativos son respuestas al saber referente al 
hombre. Así conocen los secretos de las hierbas, la fuerza de las 
cocciones y envolturas, que son los medicamentos que utilizan para las 
enfermedades fisiológicas y conocen las diferentes maneras de entrar en 
contacto con las madres diosas, y a través de sus consejos, las 
posibilidades de reconciliación con los seres sobrenaturales. 
Historia 
En los mitos referentes a los acontecimientos de tiempos pasados, 
los conocimientos concretos e imaginarios se formulan simbólicamente. 
En la mitología totonaca, las enfermedades mortales se originan en las 
guerras de la conquista. En un mito el jefe de la guerra, harto de la 
devastación, se dirigió al dios de la guerra y a Jesucristo para saber 
cómo podría poner fin a las luchas. Recibió el consejo de que sacrificara 
una virgen de 16 años y que arrancara su corazón con el cual lograría 
parar las balas y no habrían más víctimas. El jefe, después de largas 
meditaciones sacrificó a su propia hija al dios de la guerra. Pero después 
la tristeza que sentía por haber perdido a su hija bella no lo dejaba 
dormir, y quería recobrarla aunque no supiese cómo. Buscó a las 
estrellas, pero las estrellas no podían dar respuesta, porque -como ellos 
decían- siempre estaban paradas en el mismo lugar. Visitó a la luna. La 
luna le dijo al jefe que si regresaba después de un mes probablemente 
pudiera decirle dónde se encontraba su hija. Después de un mes la luna 
llevó al jefe a la estrella de los muertos. Cuando el padre vio a su hijo 
quiso estrecharla entre sus brazos, pero por las balas de la guerra, el 
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cuerpo de la muchacha se carbonizó, y sus cenizas inundaron la tierra 
con enfermedades. 
En este esquema del mito original (que es muy largo) podemos ver 
que hay elementos indiscutiblemente transmitidos en su objetividad, por 
ej. el hecho de que las enfermedades muy graves y mortales que 
diezmaron la población, fueron consecuencia de la conquista. El deseo de 
terminar la guerra, también refleja el sentimiento negativo de los 
Totonacas en cuanto a la conquista, aunque al principio se hayan aliado 
con los españoles para librarse de los Aztecas. En la tradición oral estos 
hechos históricos se conectan fácilmente con la costumbre del sacrificio 
humano practicado entre los Totonacas también, y con el conocimiento 
imaginario, que las enfermedades llegan con los vientos a la tierra. 
Todos estos conocimientos unificados formaron una serie de "historia 
simbólica". 
Sociedad 
Los Totonacas viven en una sociedad doble. Por una parte, en su 
mundo indígena y por la otra, casi hace cinco siglos, en un estado para 
ellos opresivo y ajeno. En su pensamiento relativo a estos dos mundos, 
pertenecen dos clases de gente. Una clase está constituida por la gente de 
razón, por los españoles, por los mestizos y la otra por seres humildes, 
imprudentes, es decir, por ellos mismos. Los Totonacas aprecian las 
acciones de los "mexicanos" a través de este modo de ver relativístico. 
Conocen las fronteras que limitan su lugar. Su relación con las leyes 
establecidas por la "gente de razón" es la misma relación que tienen 
respecto a las de sus dioses. La identificación de los Totonacas con su 
propia idiosincrasia es inconcebible (ni siquiera deseada), la posiblidad 
de asemejarse tanto a los seres sobrenaturales como a los españoles. 
En cuanto a los conocimientos referentes a la sociedad, también 
aparece aquf la duplicidad entre lo concreto e imaginativo: tienen 
conocimientos más o menos objetivos sobre las organizaciones políticas, 
económicas, y al mismo tiempo su clasificación imaginaria de dos clases 
196 
de gente obstaculizan que se ubiquen en el mismo rango que el del 
mundo exterior. 
Pensamientos al pasar 
Precedentemente hemos visto ejemplos de las bimetrías que 
constituyen las unidades básicas de los conocimientos de la comunidad. 
Tomando en cuenta lo antes expuesto, es más fácil explicar por qué 
consideramos importante esta abstracción. El conocimiento de las 
bimetrías hace posible una descripción compleja; esquematizando sus 
cualidades nos encontramos con un cuadro estático. 
La relación que existe entre estas bimetrías constituye la base 
fundamental que posibilita el desarrollo de un modelo en forma dinámica. 
Axiomas: 
la causa de la existencia de las bimetrías es la realización de una 
finalidad común 
- según el ámbito en que se desarrollan las bimetrías forman grupos 
(bimetrías en los conocimientos y en las actividades) 
- el conjunto no disyuntivo de los grupos da el esquema del modelo 
del pueblo. 
Las bimetrías organizadas en grupos tienen una relación mutua. La 
disminución de las relaciones dentro de una bimetría puede causar la 
desaparición de ésta dentro del sistema. Si la finalidad no estuviera 
suficientemente motivada, perdería su importancia, por lo general 
primero desaparece la fase concreta y más tarde la fase imaginaria. Por 
ej. la aparición del calendario europeo perturbó su forma original de 
contabilización del tiempo (formas concretas), pero los fragmentos 
guardados del lado imaginario obstaculizan aún en nuestros días el uso 
preciso del Calendario Gregoriano. 
Para entender en forma ejemplificada cómo nace una bimetría 
podemos tomar la producción del café. En Coahuitlan, donde casi todas 
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las familias cultivan el café, no existe todavfa el lado imaginario en la 
producción. Solamente en una ocasión nos encontramos con un caso de 
ofrenda. Un productor nos contó que antes de la cosecha lleva un 
puñado de cafe a la iglesia, pero para los otros este acto todavía no había 
cobrado importancia. Sin embargo en la referente al maíz, todos los 
habitantes hacen ofrendas, en el caso del café existe la posiblidad de que 
la pareja imaginaria arriba mencionada sea el comienzo de una bimetría 
nueva. 
EL ESPACIO 
Actividades 
Los ámbitos donde los Totonacas se mueven familiarmente son 
su pueblo, los pueblos vecinos, la naturaleza accesible, y el universo. 
Cuando un Totonaco en su sueño anda entre las estrellas, al despertarse 
piensa que su viaje fue real; cuando el chaman para curar el enfermo 
busca a las madres diosas, viaja hacia el oriente, volando por el cielo 
fácilmente y nadie duda que su viaje sea verdadero. 
La bimetría es también demostrable en la deambulación por el 
universo. Por. ej.la finalidad del viaje del chaman es ponerse en 
contacto con los seres sobrenaturales. Aunque estos viajes de ninguna 
manera puedan ser reales, cuando el chaman estando en trance ve más 
allá de sí mismo, de lo humanamente posible y cuenta luego lo que las 
madres diosas le dijeron, todos los participantes de la ceremonia creen 
que Luis vio en realidad a estos seres divinos y que sin duda alguna 
conversó con ellos. 
Cuando los Totonacas penetran en el universo mediante sus bailes 
(volador, quetzal) sienten que es esta acción la generadora de un 
resultado tangible y la prueba de ésto es la conservación de la tierra y del 
cielo. 
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Las formas geográficas 
Los Totonacas se acercan a través de comportamientos 
ritualizados, hacia lo que "prestan" de la naturaleza. Cuando construyen 
sus chozas de piedra presentan el sacrificio animal. Los "padrinos" 
entierran los restos de los animales en seis puntos de la casa, que son las 
cuatro esquinas, y en los espacios situados hacia la mitad de las paredes 
laterales. No es accidental, que solo en el caso de las chozas construidas 
de piedra deban presentar la ofrenda de un animal. Se trata de una 
construcción nueva sobre un lote encontrado en la naturaleza, que guarda 
en sí mismo el dios alegre, antropomorfo de las rocas (Tzinkun') y es 
por esto que deben buscar el favor del dios. Al mismo tiempo por las 
noches las piedras pueden convertirse en animales, que ponen en peligro 
a los habitantes de la casa. El número de seis muchas veces simboliza la 
mitad de las madres diosas (12) de esta manera la defensa de la casa 
reposa en parte en la benevolencia de las Makgtakajnas. 
Tanto la piedra sacada de la naturaleza, como el agua utilizada, o la 
leña llevada a la casa, sirven al hombre solo a condición de que éstos les 
expresen constantemente su respeto. Así por ej. los Totonacas son 
conscientes de las condiciones objetivas de la combustión (saben que el 
aire asegura la quema rápida, por eso regulan la grandeza de las llamas 
con el cierre y la apertura de las puertas) pero al mismo tiempo se 
comportan con el fuego como si fuera un dios. Solamente las mujeres 
pueden manipularlo con movimientos ritualizados y especiales para esta 
ocasión, cambian su peinado (se hacen un moño con cintas coloradas), 
etc. 
Los trabajos relacionados con el agua también son ejecutados 
solamente por las mujeres. Cuando llegan a la fuente, primero lavan con 
un poco de agua la cubeta, luego vierten allí el agua del estanque, a 
continuación lavan también o tiran agua en sus pies, colocan sobre sus 
cabezas cintas cuidadosamente torcidas y encima de esto colocan la 
cubeta. En esta acción de sacar agua del estanque también podemos 
observar la pareja imaginaria, porque el lavado del pie es sin lugar a 
dudas un acto ritual, pues esta acción no tiene como fin limpiarlo, el pie 
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así mojado va a quedar luego mucho más sucio, y tampoco sirve para 
refrescarlo, porque lo hacen tanto en tiempo caluroso como durante el 
frío. 
Las plantas 
Es en el curso del cultivo de las plantas, donde las actividades 
concretas e imaginarias se presentan en su forma más pura. Los ritos 
siguen la evolución de las distintas etapas de la agricultura: la 
preparación, la siembra, la plantación, la protección, el cuidado de las 
plantas y la cosecha. 
En la literatura etnológica hay muchas descripciones excelentes de 
este proceso, por eso, y por falta de lugar, no vamos a desarrollar este 
aspecto. 
Los animales 
Dentro de la esfera alimenticia de la población no ocupan lugar 
solamente los animales domésticos, sino los animales salvajes también. 
Si un Totonaca quiere cazar o colectar miel estudia con anticipación 
dónde andan los conejos y otros roedores o dónde puede encontrar la 
miel en el monte. Cuando descubrió el lugar dónde se sitúan los 
animales salvajes de un territorio ajeno, que a veces se encuentra a 4-8 
horas de su pueblo, con pasos muy rápidos se dirige a su casa rodeada 
de precipicios y allí se prepara para la caza o la colección de la miel. 
Como en toda actividad arraigada de los Totonacas, junto con las 
actividades concretas, como la caza de animales o la adquisición de la 
miel, siempre encontramos el reforzamiento mágico, cuyo fin por otra 
parte es evitar el enojo de San Anastasio (el dueño de los animales), 
quien determina no solo el éxito o fracaso de caza, sino también que 
ciertas enfermedades tengan lugar. 
Por todo esto, cuando el cazador regresa al lugar elegido para 
montar su celada hecha de palos, en la ruta de los animales salvajes, 
prende una vela y espolvorea a San Anastasio. Cuando al día siguiente 
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encuentra los animales apresados en las trampas, como ofrenda de 
agradecimiento prende otra vela al dios colérico. Si colecta miel, con la 
cera de la colmena prepara una vela y la prende, esperando así su gratitud 
a la divinidad. 
El hombre 
En cuanto a los conocimientos relacionados con el hombre ya 
hemos dicho que los Totonacas explican las enfermedades tanto con 
causas fisiológicas objetivas como con causas imaginarias. Este conjunto 
de conocimientos aparece naturalmente en el curso de las actividades. El 
conocimiento exhaustivo de las plantas medicinales es tarea de los 
curanderos, chamanes, pues es su obligación determinar el diagnóstico y 
cura de las enfermedades. De los vastos conocimientos botánicos que 
poseen los Totonacas aprovechan aún los médicos de las poblaciones 
cercanas urbanizadas y los curanderos; chamanes mismos mantienen un 
intercambio comercial con los vendedores de hierbas medicinales y de 
literatura de pacotilla. Veamos algunos ejemplos de "recetas": Cuando el 
contorno de un abceso está inflamado prescriben 15 días de curación con 
una cocción de una hoja llamada 'kontatupa', que va absorber la 
enfermedad. Cuando alguien no puede comer, debe beber una mezcla de 
'zakatachichi', 'guarnit', 'axkat', 'zuku', 'paxkat', 'zake ded chicho' 
'kunchu'. Pero en todos los casos el restablecimiento no es posible si 
solamente se lleva a cabo la fase material que se desarrolló a base de 
experiencias acumuladas durante largo tiempo, si no es acompañada con 
la licencia o la promesa, es decir por el lado chamánico de la curación. 
Una proyección de la vida: el sistema 
¿Cómo se entrelazan los elementos arriba esquematizados para que 
den una unidad organizada y con un buen funcionamiento? Durante el 
desarrollo de nuestro trabajo, eliminamos las premisas y dejamos que los 
hechos nos lleven. Designamos dos grupos básicos: en el primero 
recogimos los conocimientos concretos y abstractos y en el segundo las 
diferentes actividades concretas y abstractas. En el curso del análisis 
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subdividimos los grupos en unidades menores (conocimientos sobre el 
espacio, el tiempo, los animales, etc.). 
Los elementos básicos del sistema son las bimetrías y a partir de su 
organización es comprobable la jerarquía del sistema. En el curso de los 
procesos que activan el sistema, nuevas bimetrías pueden nacer, las 
bimetrías pueden desvincular sus lados concretos y abstractos, después 
de separarse pueden tomar parte en construcción y diferentes. 
Después de separar las bimetrías se puede describir por. ej. en el 
lado abstracto la jerarquía de los seres sobrenaturales; los tipos de 
maleficios, etc. y en el lado concreto el cultivo de plantas, la construcción 
de casas etc. Pero objetivamente, en la acción misma las bimetrías se 
reencuentran. 
La bimetrías se organizan en cuasi-grupos, y éstos forman los 
grupos mismos. Los cuasi-grupos de los conocimientos y de las 
actividades están en una correlación estrecha con los grupos internos de 
losTotonacas (sociales, culturales). 
El sistema es el esquema sencillo de la vida (la religión) del pueblo, 
su proyección idealizada. Su dinámica viene de los procesos realizados 
dentro de los grupos y entre los grupos; es un complejo de relaciones 
interactivas. 
Los elementos del sistema son creados, rearganizados y abolidos 
por diferentes procesos generales y particulares. Así por ej. procesos de 
transporte, de regularización, de equilibrio, de selección, etc. 
Dentro del marco de esta conferencia no podemos hablar del 
funcionamiento del sistema. Así solo esquematizamos los procesos 
señalando en cuáles de éstos pueden tomar partes las bimetrías. 
Para la descripción dinámica del sistema los procesos utilizables 
son los siguientes: 
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cambio de materia, energía e información 
mecanismos de reunificación 
selección 
competición 
adaptación 
aspiración para la armonía (comportamiento homeostático) 
Estos procesos formaron la jerarquía del sistema. Las bimetrías 
pueden asistir en forma autónoma solamente a los procesos de cambio de 
materia, energía e información, y en los mecanismos de unificación. Los 
cuasi -grupos junto con los arriba dichos pueden tomar parte en los 
procesos de selección y competición Para tener una adaptación es 
necesaria la interacción de por lo menos dos cuasi-grupos (de los grupos 
de conocimientos, o de los grupos de actividades). Así la adaptación que 
forma parte del nivel de grupo es un proceso transitorio. El 
comportamiento homeostático es realizable solamente en el nivel del 
sistema. 
El sistema en cuanto a la naturaleza es "medio-abierto", en cuanto a 
la sociedad es "medio-cerrado", aunque en los dos casos se comporte 
selectivamente. Los elementos y los procesos se orientan para guardar la 
vida del sistema. Es decir la motivación que lo conduce es la intención de 
mantener la vida. 
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LA PERSISTENCIA DE LOS VALORES RELIGIOSOS 
TRADICIONALES ENTRE LOS KAGABA DE LA 
SIERRA NEVADA DE SANTA MARTA, 
COLOMBIA 
Manuela Fischer* 
1. INTRODUCCIÓN. EL TRADICIONALISMO KAGABA 
Los Kágaba de la Sierra Nevada de Santa Marta, son uno de los 
grupos indígenas en Colombia que más insisten en sus propios valores 
culturales. 
En las descripciones de los misioneros, viajeros y científicos que 
visitaron la Sierra Nevada desde el siglo XVIII, hasta la actualidad se 
puede observar una continuidad asombrosa en los objetos manufac-
turados, en la organización social y en los rituales religiososl. 
El padre jesuíta Antonio Julián quien visitó la región a mediados 
del siglo XVIII, dio la siguiente evaluación de la situación misionera: 
* Antropóloga alemana: ha estudiado la cultura Kágaba. 
1. De la Rosa (1740), Julián (1787), Reclus Caprox 1850). Celedón Caprox. 
1875). Sievers Cantes de 1886), de Brettes (1891-1895), Preuss (1914-1915). 
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"Es una lástima que después de doscientos y más años que 
Ministros Evangélicos entraron a plantar la verdadera Religión en 
aquellas tierras, se anide la idolatría al pie, y a los contornos de 
aquella famosa Sierra..." (1980: 151) 
Una observación que será retomada un siglo más tarde por el Padre 
Celedón (1886: XII) quien a pesar de su actividad misionera en un pueblo 
kágaba (San Antonio) observa la vigencia de los ritos autóctonos al lado 
de la celebración de rituales cristianos: 
"En su carácter de ministro, el mama rebautiza, recasa y oye en 
confesión. Digo rebautiza y recasa, porque luego que es bautizado 
algún niño según los ritos de la iglesia, lo llevan al río y allí lo lava 
el mama, no sé si para quitarle el bautizo o para complementarlo y 
después de efectuado un matrimonio, toca al mama unir de nuevo a 
los consortes. Difícil sería averiguar si estas prácticas 
supersticiosas sean una sacrilega imitación de los Santos 
Sacramentos, o si hayan sido anteriores a la introducción del 
cristianismo a la Nevada". 
El paralelismo descrito aquí, sigue vigente en varios rituales, 
también el dicho bautizo, /gauli/ al interior del cual es adivinado el nombre 
secreto del recién nacido que en el bautizo católico servirá de base 
fonológica para escoger el nombre cristiano: p. ej. Nahuna para Juan, 
Tazihue para Teresa. 
A la pregunta acerca del sincretismo, planteada por Celedón, puede 
haber una respuesta buscando las estructuras de ordenamiento que rigen 
esta sociedad, tanto hacia dentro como hacia lo ajeno, es decir lo no-
kágaba. 
La institución que personifica el orden en la sociedad kágaba, es el 
mama quien abarca tanto las funciones políticas como las religiosas de su 
correspondiente comunidad. Los aprox. 3.000 Kágaba viven en fincas 
dispersas y aisladas al interior de los valles de la vertiente norte de la 
Sierra Nevada, pero están relacionados al templo de un mama-cacique 
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encargado de realizar los ritos de pasaje del ciclo vital, de aconsejar en 
decisiones a tomar (viajes, construcciones etc.) de administrar justicia, 
bailar en las fiestas del ciclo solar etc. 
El oficio tal como se presenta hoy día parece ser una amalgama del 
poder secular con el religioso, todavía separados en la época colonial. La 
organización política de la Sierra Nevada a la llegada de los españoles fue 
la de cacicazgos independientes dirigidos por un mandatario político-
militar asesorado por un jefe religioso. 
Después de la derrota indígena contra el ejército español en 1600 y 
la ejecución de gran parte de los dirigentes seculares, los jefes religiosos 
parecen haber aumentado en importancia sobretodo para los grupos que 
en este entonces se refugiaron hacia zonas menos accesibles, formando 
los grupos indígenas actuales (Bischof, 1971: 278; Reichel, 1953: 61 f.) 
Esta tendencia de distanciarse del foco amenazador de la integridad 
cultural puede observarse en las migraciones ocasionadas por presiones 
colonizadoras tanto criollas como indígenas (ika) o intervenciones 
misioneras reportadas en los últimos cien años 2 . 
Esta tendencia separatista frente a lo ajeno que a la vez es un 
elemento unificador al interior del grupo (Hymes, 1966: 126) sigue 
vigente a varios niveles: p. ej. en la prohibición de productos no 
endémicos para la dieta ritual, en la prohibición para las mujeres de 
aprender el castellano etc. Los hombres adultos por la necesidad de entrar 
en contacto con el mundo criollo (compras en el mercado, venta de 
ganado y café etc.) adquieren conocimientos del español, con pocas 
excepciones, lejos de ser bilingües. 
2. Migraciones a finales del siglo XVIII, de San Pedro (500 m.s.n.m.) hacia 
San Miguel (1500 m.s.n.m.). (Reichel, 1953: (Migraciones a finales del 
siglo XTX: de Makotama a San José (vertiente sur-oriental) de /Humumeiz/a 
San Andrés (vertiente occidental) fuera del territorio nuclear kágaba. 
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2. INCORPORACIÓN DE LO AJENO 
Los Kágaba consideran su lengua una ente importante para la 
sobrevivencia cultural. En la práctica de la vida cotidiana esta idea se ve 
realizada en la predominancia del hablar como modo de resolver 
conflictos. No es solamente el mama quien en largos años de aprendizaje 
memoriza los mitos que le servirán para aconsejar a los ofensores de las 
reglas vigentes, sino que es también el mecanismo de mantener una 
continuidad de información entre el mama y sus vasallos y al interior del 
grupo étnico entero. 
Este tradicionalismo no implica que desde el primer contacto con el 
mundo occidental los Kágaba no hayan adoptado elementos de la cultura 
ajena como por ejemplo herramientas de metal (machete, hacha, olla) o 
nuevas plantas nutritivas (plátano, malanga, ñame), que hoy forman la 
base de la alimentación cotidiana. 
Pero, lo que es significativo para una cultura es la manera como 
estos elementos ajenos son integrados en el sistema vigente de 
percepción. 
Desde su punto de vista extremamente etnocéntrico, los Kágaba, 
resolvieron el problema de los elementos introducidos, integrándolos en 
el mundo de los objetos autóctonos cediéndoles un "dueño" y los 
correspondientes rituales para facilitar su adquisición. 
Este proceso integrativo, sin embargo, no resuelve el problema de 
la incapacidad de producir estos objetos, lo que hace entrar en juego el 
concepto de reciprocidad intertribal experimentado en tiempos remotos 
con los grupos indígenas de la costa a proposito de productos específicos 
como sal, conchas marinas etc. 
Aunque estos grupos indígenas ya solo persistan en los mitos, 
sirven como punto de referencia para reinterpretar la realidad actual de 
grupos forasteros en posesión de productos deseados. 
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En estos mitos los Kágaba siempre aparecen como donadores de 
conocimientos religiosos que son reembolsados por los "hermanos 
menores" en objetos manufacturados y materias primas. 
Sobra mencionar que esta asociación del sistema mercantil actual 
con el trueque de la época prehispánica y de principios de la colonia es la 
base de frecuentes quejas y frustraciones por no cumplirse del modo 
esperado. 
Después de la "pacificación" de la Sierra Nevada, a principios del 
siglo XVII, la administración colonial establece las primeras reducciones, 
que se volverán además centros misioneros con la construcción de 
iglesias a mediados del siglo XVIü (Sta. Rosa, S. Miguel, S. Antonio, 
S. Francisco). 
Las casas de reunión de los hombres, el /hunhue/,fen español es 
llamado "cansamaría". La "casa de María" es una de las pocas 
reinterpretaciones de propios valores al interior de una idea cristiana, 
relacionándola a la Madre creadora de la cosmogonía kágaba. (ver los 
correspondientes mitos: Preuss, 1926; 133, Reichel, 1985, II: 17, etc.), 
siendo la "cansamaría" el lugar de reunión del mama con sus "vasallos", 
es decir los hombres iniciados. 
En estos pueblos también se festejan las fiestas patronales bien que 
ya no se considera ni la fecha del santo correspondiente ni su culto 
católico. 
Hoy estas fiestas son celebradas alrededor del solsticio de verano 
cuando el sol, según los Kágaba,. se encuentra en la costa, fuera del 
territorio indígena. 
Este tipo de fiesta retoma algunos elementos de la fiesta de San 
Juan del folclor español (baño ritual comunitario, baile, chachimorro, 
toros, etc. Caro, 1979, III: 241; 264) combinado con el consumo 
excesivo de guarapo (chicha fermentada) carne vacuna etc.. Por sus 
características esta fiesta forma una relación de oposición con los rituales 
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autóctonos que generalmente tienen lugar alrededor del solsticio de 
invierno (cuando el sol está "en su casa", /hyui ahuka/) y caracterizados 
por una severa dieta alimenticia permitiendo solo los productos endémicos 
de la Sierra. 
La institución del cabildo gobernador es otro elemento introducido 
a nivel político-administrativo, cuya función es la representación de todo 
el grupo étnico entero frente a las instituciones gubernamentales 
nacionales. A pesar de una fuerte jerarquía al interior del grupo de los 
mamas, no se concibe la idea de una entidad coordinadora a un nivel 
superior. Largas estadías fuera del ámbito cultural del grupo étnico, son 
consideradas nocivas a la integridad del individo. Para el cabildo 
gobernador eso significa concretamente su rechazo por gran parte de los 
mamas tradicionales y por lo tanto el fracaso de su funcióa 
Esta actitud refleja el concepto de los Kágaba de percibir el mundo 
como una totalidad en la cual todos los elementos integrantes deben ser 
contrabalanceados para no desequilibrar el frágil orden en el cual están 
inscritos: la dieta alimenticia (productos endémicos vs. productos 
introducidos), el trabajo (manual vs. intelectual), las estaciones del año 
(sequía vs. lluvias) etc. 
3 . FUNCIONES DEL MITO 
El mito como "ley" 
El orden de los ancestros, considerado la "ley", son las acciones 
del héroe mítico y sus consecuencias que marcan el paso del mundo sin 
orden al mundo ordenado. El delito una vez descrito, representa así el 
reflejo negativo de esta misma ley. 
Los conflictos descritos en los mitos son entendidos como 
precedentes, que en su totalidad contituyen una compilación de lo que se 
podría llamar "casos jurídicos". Estos ejemplos míticos son aplicados por 
el mama de un modo diferenciado para "aconsejar" al ofensor. 
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La mayoría de los conflictos presentados ante el mama son 
relacionados a ofensas sociales, como falta de colaboración entre 
parientes cercanos o agresión física; ofensas contra la propiedad; ofensas 
sexuales y en gran número ofensas religiosas como la negligencia de 
ofrendas, ritos personales etc. (Reichel, 1985,1: 145). 
Los conflictos narrados en los mitos igualmente giran alrededor de 
los problemas de intercambio de bienes, mujeres y conocimientos, como 
lo ha resumido Lévi-Strauss. Lo que se intenta demostrar en el siguiente 
análisis de un mito kágaba es que: el actuar conforme a las reglas de 
reciprocidad es necesario no solamente para mantener el orden individual, 
sino que es imprescindible para el orden social y cósmico en general. 
El mito como esquema de ordenamiento 
El mito, tal como es contado por los mamas kágaba, es, a primera 
vista, un conjunto de imágenes, enigmático por su complejidad, 
incomprensible para nosotros situados fuera de esta cultura. 
Estas imágenes, sin embargo, pueden volverse más inteligibles 
entendiéndolos como un palimpsesto, es decir una superposición de capas 
relacionadas entre sí. La trama en la cual se desarrollan estas imágenes o 
episodios sigue un canon fijo en todas las versiones recogidas del mito y 
debe ser igualmente significativo. 
El enfoque "estructuralista contextuar desarrollado por Terence 
Turner combina ambos elementos: la "estructura y la acción", es decir el 
aspecto atemporal de la estructura mítica con la temporalidad de su trama, 
para "revelar la relación interna de la estructura narrativa o del código del 
mito y los aspectos genéricos del mensaje de la narración que es el foco 
de su relación con el marco socio-cultural" (Tumer, 1977:119). 
El siguiente mito fue escogido principalmente por dos razones: 
1. Por el hecho que es una versión en lengua original, en /kougi/ (fue 
recogida por Konrad Theodor Preuss en 1915). 
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2. Porque inicia un complejo de tres mitos independientes, relacio-
nados a través de sus diferentes versiones. 
Recuento del mito 
Episodio I: 
Nivalue, el héroe del mito baja del cielo para pescar con barbasco. 
En el camino se encuentra con Teimú quien lo acompaña pescando. De 
pronto Niualue realiza con temor que Teimú está comiendo el pescado 
tanto con la boca como con el ano y se refugia en un árbol. Su adversario 
y sus ayudantes roedores tumban los árboles a los cuales el héroe se 
refugia sucesivamente. Llegado al 4Q y último árbol el héroe desesperado 
se ata con 9 hilos al cielo cuando ve pasar al gallinazo. Este le propone 
salvarlo en su nido bajo la condición de cuidar sus hijos. 
Episodio II: 
Pero, en el nido de gallinazo, Niualue no soporta el hedor de los 
pollitos y los mata hechándolos afuera. El gallinazo al no encontrar el 
asesino de sus hijos, pide la ayuda de su hermana Saumá, quien lo 
encuentra al lado del río. Niualue repetidas veces juega con la mochila de 
Saumá. Hasta que esta lo mete en la bolsa y se lo lleva cargado. En una 
ocasión Saumá vuelve a colocar su mochila en el suelo y se aleja. Niualue 
se libera rompiendo el tejido y se refugia en la casa del padre de los 
pájaros. 
Episodio III: 
Allá permanece 9 años antes de bajar a la tierra en compañía de tres 
mamas cuervos para cosechar frijol en el campo del hermano menor 
Taiku. Para este fin el héroe recibe una camisa de plumas bajo la 
condición de devolverla intacta. En el campo de frijol el héroe se revela 
incapaz de cosechar y de transportar el fruto. Al repetirse el viaje a la 
tierra el héroe logra cosechar un poco, pero se queda en medio camino 
al cielo y será recogido por los mamas cuervos. En el tercer viaje, a pesar 
216 
de las advertencias de los cuervos, el héroe cae en una trampa de lazo 
colocada por la hija de Taiku. Taiku interesado en las plumas se las 
arranca para fines rituales. A la hija de Taiku, Niualue se revela como 
hombre y se junta con ella en ausencia de sus padres. Ahora el plumaje 
del pájaro no vuelve a crecer. Al descubrir la verdadera identidad del 
pájaro, Taiku lo encierra en una casita junto con su hija y la quema. 
Prevenidos Niualue y su esposa pretenden su muerte pero huyen por el 
techo quemado, la mujer llevando bajo su camisa semillas para un futuro 
sembrado. 
Niualue devuelve la camisa de plumas al padre de los pájaros y 
empieza a trabajar el campo junto con su mujer. Después de 4 años el 
héroe manda la hormiga arriera hacer un camino hacia la vivienda de su 
suegro Taiku. Atraído por las hojas frescas, Taiku llega al cultivo de 
Niualue sin reconocerlo. Niualue invita a su suegro regresar en 9 días 
junto con su esposa. Después de 8 días ya llegan. Los hombres 
conversan toda la noche. En la mañana Niualue regala a sus suegros una 
carga de frutos para llevársela, pero al mismo tiempo los previene que no 
regresen por el campo porque lo va a quemar. Taiku y su esposa al llegar 
a la mitad del campo se ven rodeados de fuego, y ambos mueren 
quemados. 
División formal 
El resumen por supuesto no puede tener en cuenta las sutilezas del 
texto original. Pero vale la pena señalar un rasgo común a la mayoría de 
los textos: me refiero al marco, que se ubica fuera de la propia narración. 
La fórmula al iniciar el texto /eizuakalaki/, "en el principio", sitúa el 
acontecimiento narrado en el tiempo mítico pasado, la fórmula final 
/hateikueiha, duekueiha... ni akuagakua/, 'así' lo contaron los padres, 
los hermanos mayores., etc. relaciona el narrador actual con sus 
predecesores. 
Esta fórmula final, generalmente abreviada, puede aparecer al 
interior del texto, dividiéndolo formalmente en episodios. 
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El presente texto está dividido de esta forma en tres grandes 
episodios, un detalle que será importante para el siguiente análisis. 
4. ANÁLISIS CONTEXTUAL DEL MITO 
4.1. Nivel intraepisodial 
El conflicto 
La ofensa que crea un precedente en este mito es el conflicto entre 
Niualue y Taiku en la tercera parte del mito. A pesar de la advertencia por 
los mamas cuervos Niualue en la apariencia de pájaro, cae en la trampa 
puesta por la hija de Taiku. Después de haberle proporcionado sus 
plumas al mama Taiku, el héroe se junta con la hija como hombre. La 
situación se vuelve conflictiva por el rechazo de Taiku de entregar su hija 
sin motivo justificativo a un joven quien necesita casarse para completar 
su trayectoria hacia el ser adulto. 
El único motivo para un impedimento matrimonial sería la 
proximidad de parentesco excesiva de la futura pareja. Sin embargo, el 
matrimonio contratado en el mito, es por lo contrario, extremadamente 
exógamo. 
Los dos adversarios son distinguidos por términos de parentesco, 
diferenciales marcando su distancia a varios niveles. 
Taiku lleva como atributo al nombre el distintivo /nañi/, "hermano 
menor". 
Los términos de parentesco /due/, "hermano mayor" y /nafii/, 
"hermano menor" son utilizados tanto a nivel de la familia extendida, 
como intratribal jerarquizando los linajes masculinos o a nivel intertribal 
de un modo etnocéntrico, considerándose los Kágaba los hermanos 
mayores frente al resto del mundo. 
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El énfasis en la distancia de los lugares de origen de los dos 
adversarios: Niualue proviene del cielo y Taiku habita la tierra,además 
costanera, hace pensar en un matrimonio intertribal extremamente 
distante. (Otro mito específicamente dedicado a Taiku como dueño del 
oro, llega hasta relacionarlo con el mundo occidental (Preuss, 1926: 191 
ff.) 
Al encerrar su hija junto con el pájaro, cuya verdadera identidad le 
es conocida, Taiku, todavía cumple correctamente con su función de 
mama, al entregar la pareja al /huvi/, la casita en la cual se efectúa el coito 
ritual del matrimonio. 
La grave ofensa está en el intento de impedir a los jóvenes el paso 
al estado definitivo de adultos y padres, en el cual deben formar un hogar 
independiente. 
El rechazo disimulado de quemar la pareja encerrada quedaría 
enigmático sin el final del mito que retoma el motivo del incendio en la 
venganza del héroe hacia sus suegros. 
La quema del campo del cultivo forma parte de los preparativos 
antes de la próxima siembra en cada ciclo agrario, tal como lo efectúa 
Niualue al final del mito. 
El ciclo agricultural y el ciclo vital, son relacionados de un modo 
inseparable paralelizando las grandes etapas del correspondiente ciclo en 
las imágenes complejas del mito. Visto por el ángulo agricultural, la 
muerte de los suegros en medio de un campo, que se está preparando 
para el próximo ciclo agrario, sucede en un momento oportuno. 
Asociando el ciclo vital y agrario, el intento de asesinato de la joven 
pareja se efectúa en un momento inoportuno, después de la siembra. 
El mito insinúa la ambivalencia del término semilla /kultsalula/ con 
la imagen de la joven esposa embarazada llevando semillas debajo de su 
camisa. 
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Antecedentes del conflicto 
En el mito, la primera y segunda parte antes de la fuga del héroe al 
cielo, corresponde justamente a estos pasos de integración social que 
serán completadas con el matrimonio en la tercera parte del mito. 
La organización social de los Kágaba en familias nucleares con una 
marcada división de trabajo hace que el hombre kágaba siempre dependa 
de un hogar femenino: la casa de su madre, luego la casa de su suegra y 
finalmente la casa de su esposa. 
La socialización del joven kágaba exige el paso por tres etapas, los 
cuales determinan al individuo con el contexto social: la juventud 
relacionada a la casa materna, la del joven iniciado en la casa comunal de 
los hombres y la del hombre casado con su propia casa y medios de 
producción. En el rito de /gauli/ el recién nacido es ritualmente atado con 
9 lazos por el mama, quien recita una fórmula en nombre del antepasado 
mítico (Preuss, 141, 142 nota 87-89). 
En esta ceremonia el niño también recibe su nombre adivinado por 
el mama con base en la genealogía del linaje correspondiente a su sexo 
(Reichel, II: 165, J.C.) El nombre del rito /teizaua angusi/ se deriva de 
/teizaua/, testículo u ofrenda y /angusi/ probablemente de /guasi/, contar, 
hablar, transmitir (Preuss, 1927, Lexikon). 
La implicación sexual del ritual marca para el recién nacido "la 
separación del mundo asexual... a la sociedad sexual de la familia nuclear 
o ampliada..." según la definición general ofrecida por van Gennep 
(1909: 74, traducción M.F.) a propósito de la iniciación del niño. 
Por lo tanto el rito de /gauli/ constituye el primer paso del ser 
humano hacia la integración completa como ser social, asegurando la 
fertilidad del niño, es decir sus facultades de procreación. 
En el mito el rito de /gauli/ es simbolizado en la imagen del héroe 
en la cima de un árbol atándolo con 9 hilos. Los cuatro árboles a los 
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cuales el héroe se refugia sucesivamente representan así uno de los cuatro 
linajes masculinos principales. La imagen del mito sugiere que el último 
árbol corresponde al linaje del héroe. El hecho de que forma una línea 
directa a través de sus parientes masculinos inmediatos (padre-abuelo) 
pertenecientes al mismo linaje hasta llegar a su creador mítico. Los polos 
opuestos del árbol, es decir sus raices al interior de la tierra y su cima 
tocando el cielo reúne en sí la integración del joven tanto al interior de su 
familia nuclear como al linaje de sus antepasados que ya forman parte del 
más allá. 
Pero, es solamente después del rito de pubertad, /sugi/, que el 
joven es considerado potencialmente reproductivo y definitivamente entra 
en el mundo de los adultos. El punto central de este ritual es el coito 
ceremonial generalmente ejercido por una persona mayor destinada por el 
mama. 
Exteriormente esta nueva etapa es marcada por la adquisición del 
traje de adulto, diferenciado según el sexo. El hombre ahora recibe "un 
puesto" en la cansamaría, puede opinar en las reuniones comunales, 
recibir cargos y sobretodo buscar novia. 
Desde el árbol el héroe es llevado al nido del pájaro donde debe 
cuidar su hijos. Pero los mata tirándolos fuera del nido, baja a la tierra y 
huye. 
El héroe es quien persigue distanciarse de la identificación con los 
pajaritos no-volanderos. 
La distancia se articula tanto a nivel de locomoción: en la movilidad 
del héroe frente a la inmovilidad de los pollitos como también a nivel 
alimenticio nutriéndose los pequeños gallinazos de carroña que emana un 
olor insoportable al héroe. -< 
Came podrida es un alimento en transición. Entre los alimentos 
consumidos en el mito se encuentra en oposición tanto frente al alimento 
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animal, el pescado fresco recogido al principio del mito, como hacia los 
alimentos puramente vegetales de la tercera parte. 
Volviendo al mito: el gallinazo al no encontrar el asesino de sus 
hijos pide ayuda a su hermana Saumá, quien lo encuentra y lo desplaza al 
interior de su mochila. Saumá, es considerado un ser del monte con una 
aspecto indefinido entre pájaro y mujer, quien se lleva la gente en el 
camino enloqueciéndola (Preuss, 1926: 85 und 201). Por homonimia la 
palabrea kougi Aiugi/ conota la noción de locura con la de potencia sexual 
exagerada. Esta idea se relaciona con otro significado de Saumá, el 
término peyorativo para una mujer quien se hace pagar sus servicios 
sexuales. La imagen en el mito del héroe jugando con la mochila de 
Saumá y el siguiente transporte en la misma, corresponde al coito ritual 
del rito de pubertad masculina. El mito juega aquí con la asociación al 
interior de un campo semántico, ya que la palabra para designar el órgano 
sexual femenino /gamiskui/ se deriva de /gama/, mochila. 
La mujer mayor como iniciadora reúne funciones contradictorias: 
en la proyección de la función sexual de la futura esposa con obligaciones 
maternas. Además es pagada por sus servicios rituales, lo que la asocian 
al significado de / saumá/, prostituta. 
Los niños kágaba hasta poder caminar independientemente son 
llevados en una mochila, /busa/, designada a este propósito. La imagen 
utilizada en el mito además implica la transición hacia el estado de 
individuo capaz de movilizarse por su cuenta. 
4.2. Nivel ¡nter-episodal 
Tripartición; implicaciones 
La tripartición formal de la narración, mencionada anteriormente, 
corresponde a los tres ritos de pasaje del ciclo vital connotados a un tipo 
de alimento específico: 
el alimento animal fresco de la etapa anterior a la fuga sobre el árbol, 
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la carroña en la etapa de transición hasta el momento de 
relacionarse el protagonista con su futuro suegro y 
el alimento vegetal desde que está relacionado con su futura 
esposa. 
En el transcurso del mito, la movilidad y la inmovilidad 
involuntaria del héroe alternan continuamente, empujando así la dinámica 
de la acción hacia el fruto agricultural. La reproducción agraria y social 
basándose en la complementaridad de lo femenino, tierra y mujer, y el 
elemento masculino fertilizador es la meta final de los correspondientes 
ciclos. 
Polos Opuestos 
El desarrollo del mito se inscribe además entre dos polos opuestos, 
situados fuera del propio proceso de socialización descrito anteriormente, 
pero indicando su punto de partida y su meta final: 
La movilidad en el monte para la adquisición del alimento animal 
frente a lo estático del campo de cultivo es decir del lugar de producción 
del alimento vegetal. 
Esta oposición del espacio salvaje, no social y el espacio cultivado-
cultural, es decir social, es relacionado a un eje vertical. Las etapas de la 
trayectoria del héroe son un acercamiento escalonado de arriba hacia 
abajo. 
su odisea empieza con el refugio en un árbol, 
seguido por la estadía en el nido, 
el transporte en la mochila, 
la captura en la trampa, 
el cautiverio en la casita matrimonial, 
para finalmente llegar al propio campo de cultivo. 
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Estos dos episodios también son relacionados a través del término 
ambiguo Aei/. En la escena inicial /tei/ aparece en su significado de 
"barbasco", que es utilizado para un tipo de pesca que se asemeja a la 
cosecha agricultural, recogiendo el pescado muerto en agua poco 
profunda. En la secuencia final /tei/ significa "campo de cultivo", el lugar 
de reproducción agraria de la joven pareja y a la vez el lugar de la ruptura 
definitiva de la dependencia de los padres/suegros. 
El tiempo como integración de la dualidad y tripartición 
La pesca con barbasco, al principio, igual que la quema del campo 
al final de la narración, solo pueden realizarse en la época de gran sequía 
entre noviembre y febrero. Por lo tanto, la acción mítica se desarrolla 
también al interior de un marco temporal definido. 
Para los Kágaba el ciclo solar empieza en diciembre/enero cuando 
el sol está en su residencia principal /nyui ahuka/, "el sol en su casa", que 
corresponde a la constelación estelar /nyui tarbi/, 'sol en culebra'. En la 
visión geocéntrica de los Kágaba, el sol circula a lo largo del eje sur-
norte, de los principales ríos de la vertiente septentrional: bajando a la 
costa después del solsticio de invierno y subiendo al páramo después del 
solsticio de verano en junio. 
Además de las temporadas de sequía al principio y al final del mito 
existe otra en pleno centro del mito aludida por la cosecha de frijol, que al 
igual de la pesca con barbasco y la quema del campo, solo es posible en 
tiempo seco. La iniciación del joven que precede su estadía con el padre 
de los pájaros corresponde también temporalmente a la práctica ritual de 
los Kágaba. La iniciación de los jóvenes se hace preferencialmente en el 
último cuarto del año, entre /nyui nebsiza/ y /nyui tarbi/, es decir entre el 
equinoccio de otoño y el solsticio de invierno, para hacer escampar las 
grandes lluvias. 
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5. CONCLUSIÓN 
En el pensamiento kágaba, el mito es la forma verbalizada del 
sistema de ordenar el mundo. Como se ha podido ver en el ejemplo 
presentado el mito liga diferentes niveles, aquí el ciclo solar, agrario y 
vital, demostrando así su paralelismo y sus interdependencias. 
El mito utilizado como "precedente jurídico" enfrenta al ofensor en 
un primer paso a la descripción de la ofensa cometida en tiempos 
ancestrales, que en este entonces constituyó el orden vigente hasta la 
actualidad. 
El proceso cíclico, es decir dinámico y repetitivo, del mundo es 
desequilibrado por la ofensa humana. 
El relacionar los diferentes niveles entre sí potencia las 
repercusiones de la ofensa cometida a un espacio cósmico con el 
constante peligro de ser sancionado por los seres míticos. 
El mito así es normativo para el grupo social en su modo de 
enfrentar lo ajeno paralelizando e incorporando lo estructuralmente 
parecido y rechazando lo imperceptible. Lo que puede ser descrito como 
"aculturación" se refiere a lo incorporable al sistema kágaba, lo que es 
considerado "resistencia", refleja lo estructuralmente no- incorporable. 
Los Kágaba no adaptan sus mitos a la realidad cambiante sino que 
la perciben a través de un mito relativamente estable. De modo que el mito 
mantiene en pie el orden tradicional. 
Le agradezco al Dr. Michael Dürr sus sugerencias para la versión 
final del artículo. 
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LA RELIGIOSIDAD SHUAR * 
A TRAVÉS DE LA MITOLOGÍA 
José E. Juncosa** 
1. INTRODUCCIÓN 
No es una exageración afirmar que la mitología shuar es la más 
documentada de América. Los 12 volúmenes sobre Mitología Shuar 
publicados por el Padre Siró Pellizzaro entre 1976 y 1984, con 
transcripción interlineal y dotada de variantes y versiones regionales, con 
el complemento de obras recientes (M.V. Rueda 1987), han hecho 
posible que: 
a. La mitología shuar sea considerada como un "corpus", es decir 
como un todo orgánico, no fragmentario, en el que se pueden 
interrelacionar coherentemente sus elementos porque se tiene la certeza de 
que están todos o casi todos presentes. (Si bien es de notar que la obra del 
P. Siró no es exaustiva, no tanto por lo que no se ha registrado sino por 
lo que se dejó de publicar) 
Los Shuar: grupo étnico del Alto Amazonas, habitan la Amazonia de Ecuador y 
Perú, en las cuencas de los ríos Upano, Zamora, Santiago y Cenepa. Son 
aproximadamente 35.000, lingüísticamente emparentados con los Achuar, 
Aguaruna Shiwiar y Wambisa. 
Argentino, investigador de la cultura shuar y gerente de las Ediciones Abya-
Yala. 
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b. Estas publicaciones, paradójicamente, se han convertido en un 
punto de referencia para los mismos indígenas, una fuente de recuerdo y 
reactivación de la tradición oral amenazada por los vaivenes de la 
inestabilidad cultural. En efecto, la mitología "escrita" ha hecho vigente la 
pervivencia de la antigua sabiduría mediante su reformulación en 
programas educativos, en el ámbito litúrgico, y aún organizativo. 
c. A partir de esta mitología se sospecha una tradición común bastante 
compacta, a pesar de sus variantes, y sobre todo compleja en cuanto a 
cosmovisión y religiosidad se refiere, causando un rompimiento 
definitivo con la perspectiva genérica y simplificadora de fuentes 
anteriores. 
El propósito de estas páginas no es otro que ahondar en los 
aspectos esenciales que han pervivido en la religiosidad shuar a través de 
los mitos recogidos durante los últimos 25 años, mediante un análisis más 
descriptivo que interpretativo. 
En ocasiones enriquecemos la descripción acudiendo a los cantos 
sagrados (anent) y, con menor frecuencia al ritual. La caracterización de 
la religiosidad shuar no pretende ser completa. Su límite consiste en que 
se remite a los mitos tal como están consignados, emitiendo en gran parte 
la situación histórica actual y sobre todo, los contextos vitales y rituales 
correpondientes. Eso no quita reconocer que muchas cosas han 
cambiado, pero al mismo tiempo los mitos revelan una mentalidad 
bastante cercana,si se tiene en cuenta el período en que fueron recogidos. 
2. EL MITO COMO ELEMENTO DISTINTIVO Y 
ESTRUCTURADOR DE LA REALIDAD. LA RELIGIO-
SIDAD ARQUETIPICA O LA RELIGIOSIDAD DE 
IDENTIFICACIÓN. 
El mito es ante todo relato; distingue y señala los diversos 
aspectos de la realidad convirtiendo cada uno de ellos en episodio de 
una historia, en el producto de un suceso, o en el desenlace de un 
relato. 
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Los diversos aspectos de la existencia, van procediendo 
sucesivamente, según un antes y un después, linealmente. Esta 
sucesividad del mito que convierte la diversidad de lo real en un momento 
del relato, es inherente al carácter oral de la cultura Shuar y tiene diversas 
funciones. En los mitos mayores, aquellos de mayor significación y 
globalidad, los diversos episodios implican el reconocimiento del 
desarrollo y la evolución cultural articulando sus diversas etapas: proto-
cutural, pre-cultural y cultural (de Carvalho, 1978:52). 
a. Etapa proto-cultural: 
Se caracteriza por la ausencia de un bien, por la carencia de un 
conocimiento tecnológico adecuado o habilidad cultural. Según el mito de 
Nunkui, por ejemplo, la "penuria primordial" de los Shuar era tal que se 
alimentaban de productos de recolección; según el mito de Shakaim, los 
hombres no poseían hechas y debían contentarse con quemar los árboles 
para el desbroce. En suma, es un tiempo de ausencia o carencia de bienes, 
herramientas, códigos y técnicas, o bien, una etapa previa a la situación 
actual de la cultura. 
b. Etapa pre-culural: 
Tiempo en el que se da el advenimiento o presencia de seres 
mitológicos superiores que aseguran el suministro de bienes y técnicas, 
hasta entonces ausentes. Mientras dura su presencia, los Shuar 
primigenios se aseguran dichos bienes sin la intervención del esfuerzo. 
Para que las mujeres produzcan sin esfuerzo, Nunkui, por ej. deja una 
niña que hace crecer toda clase de plantas comestibles con solo ordenarle 
que las nombres; Tsunki ofrece su hija a un shuar asegurando la 
generación y otorga flechas mágicas de curación (tsentsak) garantizando 
la inmunidad frente a la enfermedad, etc. 
Es el tiempo de la eficacia de la palabra (eficacia extensiva al soplo, 
la risa, el pensamiento, a lo largo de todo el corpus), al deseo, de la 
autosuficiencia de las herramientas (trabajan por si solas), de Ja 
231 
producción sin esfuerzo, de abundancia gratuita determinada por la 
presencia de la deidad. 
c. Etapa cultural: 
Se caracteriza por el alejamiento de la deidad cuya presencia estaba 
condicionada al cumplimiento de una norma. Debido a una transgresión 
(en la mitología, quichua de selva predomina, en cambio, la burla y la 
desaveniencia entre los gemelos primordiales; en la mitología aguaruna la 
competencia con la deidad), la deidad "maldice" a los Shuar, 
introduciendo la dificultad, pero permanecen los dones y conocimientos 
traídos por ella que deben ser multiplicados con el esfuerzo, el trabajo y el 
aprendizaje; la eficacia dependerá del ritual respectivo que actualiza el 
poder perdido. Es la época actual y presente, ambigua y compleja, que 
implica la existencia entre dos extremos: carencia-abundancia, 
enfermedad-curación; etc. 
Este recurso episódico, no solo explica el desarrollo de la cultura: 
también es propicio para registrar la variedad y multiplicidad del ámbito 
biológico, zoológico y botánico y de la cultura material asimilando cada 
rasgo distintivo a un episodio del relato. Así, la distinción entre plantas 
domésticas comestibles y 'salvajes' no útiles, es registrada en el mito de 
Taakent, al ser las primeras, traídas a la realidad por este "gnomo 
chistoso" con solo nombrarlas; las no útiles resultaron de la risa de una 
mujer al mofarse de Taakent quien transformó las plantas domésticas en 
"silvestres" (Cfr. Pellizzaro, S., 1978b: 57 ss.); de este modo es posible 
rastrear en los mitos todo el acervo de distinciones recogidas por la 
experiencia. 
Los mitos shuar, como todos los mitos, son complejos, suceptibles 
de muchas lecturas a la vez y no todos se sujetan a la lógica anteriormente 
expuesta. Algunos mitos parecen ser el recuerdo de hechos remotos e 
imprecisos, como guerras, invasiones o transmiten un lejano testimonio 
sobre creencias o costumbres; el significado de otros mitos está 
estrechamente ligado con el ritual relativo; finalmente algunos registran 
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sucesos de carácter simple con el objeto de dar enseñanzas o normas de 
conducta. 
Los mitos establecen planos y mundos correlativos que son 
descritos mediante el recurso frecuente de la "mimesis". Cada mundo es 
un espejo que reproduce la imagen invertida de otro: los animales se 
consideran personas y las personas animales; las anacondas son los 
chanchos de Tsunki y los peces sus gallinas; los Iwianch (espíritus de los 
muertos) consideran los humanos como muertos, etc., revelando hasta 
qué punto la naturaleza esta socializada y los humanos conviven 
estrechamente con un cosmos hecho a su semejanza. 
3. PERSONAJES 
Los personajes se insertan en el contexto del tiempo mítico, 
primordial, donde los contomos entre el mundo humano y no humano 
(biológico-espiritual) son difusos y, muy a menudo intercambiables. En 
la mitología shuar se procede hacia una sucesiva diferenciación, 
distinguiendo progresivamente lo no-humano de lo cultural y lo no-shuar 
de lo que es propio de la cultura, intentando así la conciencia de "ser 
humano" y la conciencia étnica ("ser shuar"). 
Los protagonistas son, a veces, shuar-comunes que acceden a un 
estadio superior convirtiéndose en Arutam; otras, shuar degradados 
debido a una transgresión, a forma de animales despreciables. En 
ocasiones los personajes míticos son originalmente animales que 
adquieren temporalmente el carácter de personas para entrar en diálogo 
con los shuar; los animales a su vez, se consideran personas (aents) y 
ven a los hombres como "animales" (Cfr. Pellizzaro S., 1976: 39). Los 
espíritus ancestrales protectores poseen, en la mitología, la mayor gama 
de posibilidades en sus manifestaciones y metamorfosis: tienen apariencia 
humana, se identifican con fenómenos naturales y con animales u 
objetos. De este modo, el mundo mítico está caracterizado por un cosmos 
donde las trasformaciones son frecuentes y la diferenciación es escasa y 
progresiva. Esto explica que los personajes posean una capacidad de 
intercambiarse y se muevan en un contexto no diferenciado y lábil. 
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a. Personajes arquetípicos 
Los "arquetipos" o héroes culturales civilizadores, son aquellos 
que han introducido las normas, técnicas y artefactos culturales tal como 
están presentes en el grupo. Son polivalentes: estructuran y organizan 
cada uno de los eco-ambientes y preceden tanto el mundo masculino y 
femenino como la conjunción de los dos ámbitos. Vuelven de esta 
manera, significativo y maniobrable el mundo y "hacen posible pensarse a 
sí y al habitat como un sistema único" (Colajanni 1982:50). Como tal, 
son "deidades" ausentes, cuya eficacia, alejada en tiempos primordiales 
por los transgresores debe ser actualizada mediante el rito y la súplica 
(anent): es posible hallarla concentrada en piedras talismanes de difícil 
hallazgo (namur, nantar, yuca: "bezoares" para de los ritos 
chámameos, la agricultura y la cacería, respectivamente). 
Estos seres, rigen una religiosidad de "identificación" en función 
de la asimilación de pautas, técnicas y conocimientos culturales, diversa 
de aquella otra religiosidad de "apropiación" de fuerzas vitales regida por 
los espíritus ancestrales protectores (Arutam). Los más importantes son 
Etsa, Nunkui y Tsunki: 
Etsa: Cosmológicamente asociado con el sol ("comía ajíes al 
amanecer pintándose de rojo con achiote, emanando una luz que 
quemaba"; Pellizzaro S., 1985: 20) y con la atmósfera. Estructurador 
simbólico del mundo de las aves, sobre todo diurnas, y de los animales 
cuyo habitat está encima del suelo (ardillas, monos) y también vinculado 
con las plantas trepadoras (bejucos). Como civilizador, introduce la 
bodoquera (um'), la lanza de cacería (nanki) y la lanza de pesca 
(tsentsanak). De él dependen tanto las normas de su construcción y uso 
como los requisitos rituales para su eficacia. Según la mitología aguaruna 
(G. Rendueles, I, 1979; 139, 151, 153, 155) introduce el telar, las 
técnicas para la elaboración del veneno y la construcción de bolsos y 
cestería y también tiene que ver con las distinciones y conocimiento de las 
culebras y animales venenosos. 
Fundamenta la ideología que hace posible concebir la actividad 
masculina como predatoria (matanza de animales) en un ámbito natural no 
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transformado por el hombre (la selva) (Cfr. Ph. Descola 1985: 99), 
siempre en el contexto de la relación hombre-fauna. 
Miembro con Nantu, de la pareja de gemelos primordiales nacidos 
de los huevos de una mujer fecundados por un pato (Patu), despedazada 
por el antropófago ancestral Iwia (Pellizzarro 1985:21 ss). 
La pareja de gemelos primordiales no tiene en la mitología shuar la 
misma importancia que en la mitología de otros pueblos amazónicos como 
los Tukano y los Quichua Amazónicos donde ocupan el lugar preponde-
rante de civilizadores. 
La relación con Nantu, culmina con la lucha por Auju, mujer 
maldecida y convertida en la lechuza homónima en una demostración clara 
de que la poliandria es imposible. Más extenso es el ciclo que describe el 
conflicto con el antropófago primordial. La oposición Etsa-Iwia ("el que 
vive") responde a la oposición diurno-nocturno, astucia-ingenuidad, 
habilidad-torpeza, racionalidad-irracionalidad, civilizador-exterminador; 
en suma, la norma frente al desenvolvimiento espontáneo y no 
determinado de la vida. Iwia responde a la no diferenciación con la 
naturaleza por su carácter irracional y "antropófago". Desde una relación 
del "nifto-hijastro-prisionero-servidor", Etsa se venga de Iwia, matando a 
la esposa anónima de éste, sirviéndosela a su padrastro como comida. 
Luego, tienen lugar una serie extensa de episodios en el que Etsa vence 
siempre al Iwia mediante la astucia y la burla. 
En otro ciclo del mito, Etsa se manifiesta como introductor de 
técnicas y conocimientos rituales, maldiciendo a los shuar por su 
inobservancia y necedad, introduciendo por ejm. la dificultad en la 
cacería, en la construcción de las cerbatanas, quitándoles a los shuar el 
poder de volar, etc. En el plano de la actividad predatoria de la guerra, y 
vinculado con las creencias alrededor de la muerte y la vida, (Cfr. 
Pellizzaro, S., 1980) y en el contexto de las actividades masculinas del 
tumbe y de la construcción de casas y canoas, Etsa es asimilable a 
Ayumpúm y Shakaim respectivamente, de quienes no nos ocuparemos 
aquí por razones de espacio (Cfr. Pellizzaro, S., 1979, 1980). 
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Nunkui: personaje femenino, concebido en sentido colectivo, 
como un pueblo que vive debajo de la tierra "en casas como los shuar" y 
descritas como "mujeres bullangueras" (Pellizzaro S., 1978:31). Nunkui, 
significa literalmente "en la tierra" (nunka: tierra): considerada como la 
fuerza germinativa y donadora de la eficacia en las tareas que implican la 
transformación de la naturaleza en un ecosistema artificial (horticultura-
cocina) (Cfr. Descola Ph., 1985:99). 
Está asociada con el mundo animal cuyo habitat es la tierra 
(caracoles, larvas, armadillos) o que se alimentan de los frutos de la 
agricultura (ratones, lemuchas, guatusas). Como tal, Nunkui introduce 
los cultivos comestibles, el conocimiento de la alfarería (es llamada 
"dueña de la arcilla": Pellizzaro, S., 1978;120), y las técnicas de cocina, 
sobre todo la elaboración de la chicha. 
Está asociada con los órganos genitales de la mujer y con la 
fertilidad. En un mito, convierte en genitales la arcilla que reúne (ibid: 
90) y maldice con la esterilidad a quien desperdicia arcilla (ibid: 88) 
En el mito principal se relata que cuando los shuar eran 
recolectores, las nunkui les entregaron una niña que tenía el poder de traer 
a la existencia todo lo que nombraba: traía plantas de horticultura, comida, 
ollas. Por la agresión de unos niños, esta niña se fue al interior de una 
caña de guadúa y se degradaron los bienes traídos por ella. Desde 
entonces, los shuar debieron reproducir con el esfuerzo los frutos y 
bienes de horticultura y alfarería. 
La valencia femenina atribuida a la tierra, se manifiesta en la raíz 
común que une los términos "tierra" (nunka) "arcilla" (nuwe) y "mujer" 
(nua) (cfr. Karsten, R., 1935: 131). En la mitología de los Canelos 
Quichuas, el personaje paralelo es Nunguli (Cfr. Chango A. 1985, 
Folletti- C.A. 1985). 
Tsunki: "Curador" (del verbo "curar" tsuakratin): estructurador 
y "dueño" del mundo del agua, es un personaje colectivo que vive en lo 
hondo de los ríos, en un mundo paralelo al humano. Tiene apariencia de 
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mujer hermosa" de pelo negro y vestido negro" (Pellizzaro S. 1979: 21), 
perfumada y de grandes genitales (copula con un tapir, ibid: 94) 
Personaje ambivalente: también es un hombre, el padre de la mujer 
Tsunki. 
Como mujer, se relaciona con el protagonista shuar en un contexto 
nocturno y mediante el sueno. 
Tsunki es el primer "Chamán", que entrega las flechas mágicas 
(tsentsak) a una mujer perseguida. De este modo rige el mundo de la 
fertilidad, de la reproducción (mediante la aplicación de la hierba piripri 
se capacita al shuar protagonista para tener relaciones con la mujer 
Tsunki) y del cuidado medicinal de los niflos evitando transgresiones a 
tabúes. Por otro lado preside el ámbito de las prácticas chamánicas de 
curación. 
Según el mito (Pellizzaro S., 1979; 9-85) la mujer Tsunki se 
transforma en serpiente coral (titink-napi) durante el día a fin de no ser 
decubierta por las esposas del protagonista y su hija en lo alto de una 
palmera; ambos se unen incestuosamente para perpetuar la humanidad. 
Tsunki, al mismo tiempo hombre y mujer, es de hecho un símbolo 
de conjunción entre los planos masculino-selvático (Etsa) y fememino-
terrestre (Nunkui). Por su carácter acuático, une ambas instancias. La 
significación de Tsunki como conjunción del plano femenino-masculino 
es también evidente en el simbolismo sexual y cósmico ambivalente de la 
serpiente: es capaz de habitarla tierra y al mismo tiempo, elevarse en los 
árboles (Cfr. de Carvalho 1978:47). 
Tsunki, está en estrecha referencia con las normas de la vida 
matrimonial (espacio común del hombre y de la mujer) con las relaciones 
entre yerno-suegro y la uxorilocalidad. El conjunto mitológico de Tsunki 
tiene elementos comunes con el personaje Wee (sal), por su carácter 
acuático y su referencia a las costumbres de pedido matrimonial. Tsunki 
es paralelo a la Yacu-huarmi de la mitología Quichua invocada por el 
Yacchaj y que adquiría la forma de una boa (A. Chango, 1985; 35). 
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4. LOS DIVERSOS ESTADIOS DESPUÉS DE LA 
MUERTE Y LA RELIGIOSIDAD DE APROPIACIÓN 
La muerte, para los Shuar, tiene una connotación negativa y no 
representa un salto hacia un tipo de existencia cualitativamente mejor. 
Creadores de una religiosidad replegada sobre la adquisición y 
conservación de valores vitales, nada es comparable con la continuidad 
de la vida (esto explica el ideal de la "astucia", eje de la conducta shuar, 
en contraposición con el ideal "heroico", que supone valiosa la pérdida de 
la vida en aras de un ideal supra-vital). Dejando para más luego una 
tipificación más exacta del mundo de los difuntos, éste es percibido en 
permanente relación con el mundo de los vivos y con un carácter no 
unitario y uniforme. Fundamentalmente está compuesto de dos instancias. 
a. Mundo de los muertos en tránsito, que merodean y amenazan la 
existencia humana. Mundo degradado cuyos espíritus hay que conjurar y 
alejar de la existencia cotidiana. 
b. Mundo de los muertos en su estadio de transformación definitiva y 
morada final (tuna: la cascada). Mundo de fuerzas vitales que hay que 
recobrar en función de la existencia cotidiana. Estos espíritus son 
llamados Arutam. 
La primera instancia es de signo negativo y pernicioso debido a su 
carácter no definitivo; estos espíritus son destinatarios de las súplicas o 
Anent Yupink ("ariscos") correspondientes al ritual para conjurar su 
presencia. 
Los espíritus Arutam, en cambio, son los destinatarios de las 
súplicas o anent del ritual de adquisición de su fuerza vital en un conjunto 
ritos de afirmación y conocimiento del futuro. 
Por ello, las expresiones literarias y rituales que vinculan el mundo 
de los vivos con el de los muertos, se mueven en una circularidad que 
tiende en un primer momento, a alejar las valencias negativas de los 
difuntos en tránsito, y en un segundo momento, a recobrar o reintegrar su 
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fuerza en función de la vida cotidiana. El siguiente cuadro expone 
esquemáticamente el puesto de los diversos anent a los difuntos según 
su función de conjuración o recuperación. 
Anent de Conjuración 
MUNDO DE 
LOS VIVIENTES 
TUNA 
(morada definitiva 
de los difuntos) 
Anent de apropiación 
(Súplicas a Arutam) 
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a. Los Iwianch: lo diverso de lo viviente. 
Iwianch (literalmente, "no viviente"), parece ser la categoría más amplia 
de espíritu incluyendo toda forma de vida humana más allá de la muerte, y 
separada del cuerpo humano. De hecho, con este término se designan a 
seres espirituales presentes en el chamanismo a los Arutam y a 
los "espíritus" fortuitamente contactados en las selvas. A pesar 
de esto, en la mitología en cuanto espíritus de difuntos errantes, tienen 
una connotación agresiva; molestan y amenazan a los shuar y están en 
permanente acecho. Sus características son: la incontinencia sexual, el 
vampirismo, y su costumbre de descuartizar a los niños. Según algunas 
alusiones "se parecen en todo a los shuar" (Pellizzaro, S., 1980: 84 ss). 
Según otras, son deformes y se parecen a los monos (ibid). Toman el 
lugar de los niños llorones (íbid, 136 ss), viven confinados en la selva, 
en huecos de árboles, deambulan de noche buscando niños y son más 
fuertes que los hombres (ibid, 201 ss). El mundo de los muertos, es una 
inversión del de los humanos (donde estos son Iwianch y donde en lugar 
de sal se usa un "ojo" humano) y allí hacen bailar a los difuntos recién 
llegados (Ibid. 234). Susceptibles al humo del ají y al tabaco, elementos 
presentes en el ritual de conjuración. Asociados a los habitats de bosque 
secundario (señal de antiguos asentamientos) o zonas de reserva 
consideradas inabitables y peligrosas. También relacionados con las 
especies vegetales consideradas no-domesticables. 
Al margen de la concepción del mundo de los difuntos, es evidente 
que la creencia alrededor de los espíritus, tiene funciones pedagógicas 
(prohibir a los niños salir solos o hablar de noche) y regula zonas de 
reserva de cacería (habitat de demonios agresivos), siendo difícil 
distinguirlos de los espíritus de la selva. Los espíritus de los difuntos 
intervienen negativamente en la vida cotidiana cuando no han alcanzado el 
estado de Arutam. En la actualidad, su contacto es fuente de intensos 
disturbios psico-somáticos llegando a "raptar" personas y causar estados 
enajenados. Algunos de estos espíritus nefastos son: 
Awancha: (Cfr. Pellizzaro, S., 1980: 126 ss) Niño de labios muy rojos 
adoptado por una mujer a quien le chupó toda la sangre mientras le daba 
su pecho. Fue muerto por los shuar. 
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Chinldurkaka: (Cfr. Pellizzaro, S., 1980: 183 ss) Espíritu arremetedor 
que vive en las cavernas, con uñas afiladas como cuchillo; antropófago 
exterminador de los simar. Llamado kiruiwianch ("espíritu de hierro") 
por no tener articulaciones. 
Japa: (venado) (Cfr. Pellizzaro S., 1980: 7 ss). Aspecto que asumen 
los familiares difuntos. Se atribuye este aspecto al hecho de que el venado 
merodea las chacras. Dan lugar a la suposición de que son los dueños 
desaparecidos merodeando sus casas. 
Jurijri: (ibid., 102 ss). Espíritu antropófago y exterminador que tiene 
tres aspectos: el de un "colono" bien vestido, el de un mono Chu y el de 
una mujer con quijadas devoradoras en la boca y en la nuca. Abundan en 
las zonas de la selva con peflas y cuevas. Provocan un mal sueño. Viven 
en los huecos de los árboles y se los vence con humo de ají. En la 
mitología de los Quichua-amazónicos, los Juri-Juri, son creados por 
Amasanga Supai y son "espíritus con dos bocas: en la cara, en la frente y 
en la nuca con dientes grandes. Con una come monos y con la otra gente. 
"(A. Chango, 1985: 38). En la mitología nor-andina corresponde a 
Chificha (Cfr. Jara-Moya. 1987: 78:81). Descrito como poseedor de una 
cabellera encrespada señal de temperamento violento. 
MM.ua: (Pellizzaro, S., ibid 55 ss). Si los guerreros hablan de noche de 
sus planes y contesta este espíritu, no regresarán con vida, su voz pudre 
el corazón y el hígado y maldice a los niños que hablan de noche. 
Nuka twianch: (ibid. 58 ss) visita a un niño enfermizo mientras su madre 
está en la huerta. El niño enciende una flecha y al irse el espíritu, 
encendiéndose, donde quema la vegetación nacen las calabazas yumi. 
Ujea: (ibid, 145 ss). Espíritu gigante que al atardecer destrozó el yucal y 
pasó encima de la casa. Traspasado por una anciana, su sangre se coaguló 
como espuma. Anunciado por la voz del ave pupui. 
Tuwa: (ibid. 165 ss): espíritu del difunto incestuoso. Tiene forma de oso 
hormiguero negro, de uñas grandes, gruñe como chancho. 
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Wampanku: (ibid. 35-55) Espíritu raptor de niños; al parecer tiene 
cachos. Ahuyentado con fuego se tranforma en la mariposa homónima. 
Al encenderse nunca se consume y da origen a la vegetación negra de la 
selva. 
b. La muerte como degradación y ruptura con la cultura. 
La terminología usada en los anent yupink, en relación con el 
ritual y la mitología, revela una concepción de la muerte particular. Es 
considerada ante todo e implíctamente como degradación, 
descomposición en el sentido más amplio de la palabra: a menudo se 
compara el difunto como una" hoja podrida y esquelética" (nukai 
ampakaiya) o "trapo podrido" (jaanchi mamuruwa). De este modo se 
asocia el mundo de los difuntos con la "repugnancia" causada por lo 
descompuesto. El difunto es un espíritu que ha sufrido la desintegración 
biológica y por ello es asimilado a la imagen de nube (yurank). En estra-
tos más profundos, la muerte supone una mancha cuyo contagio y 
contaminación deben ser neutralizados. El término que define la muerte 
como fuente de contaminación y desgracia es pausak: "cuando muere 
uno de la familia, debemos bañarnos en el río para borrar todo 
contagio" (Pellizzaro et. al., 1974; 17), creencia que justifica el ritual 
yupink y los anent correspondientes. Así, el difunto, es portador de 
una doble "maldición": su condición degradada, y por ello digno de 
vergüenza (natsamai) y el poder de contagiar la muerte con su presencia 
(pausak). 
Los anent yupink, por otro lado, recalcan el hecho de que el 
difunto ha sufrido una irrupción irreversible con la realidad cotidiana; es 
ajeno a lívida, lo "otro" con respecto a la vida concreta, por ello definido 
genéricamente como iwianch (no-viviente), desterrado del ámbito 
cotidiano-doméstico y de sus atividades (crianza, reproducción, siembra). 
La comparación del difunto con artefactos culturales inservibles, que han 
interrumpido su relación de utilidad y cuya presencia no tiene sentido en 
el desenvolvimiento de la vida normal, es elocuente en ese sentido. 
El difunto es un "trapo" o "canasto viejo" (mamucha), "botado" 
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(ajapamu),"que se barrió en el basurero" (japinkiu japinkiunam). El 
intérprete, en cambio siempre se ubica en el marco de actividades 
domésticas producidas, mundo vedado al difunto. 
La muerte opera un corte también, interrumpiendo la continuidad y 
pertenencia al grupo, de allí la omisión del parentesco y la prohibición de 
buscar o nombrar a hijos y parientes. El difunto es definido dentro de 
este contexto como "tapado" (yutuki), "borrado" (asakmak), 
"olvidado" (sakatuti), "perdido" (menkaka); desplazado del acto 
comunitario por excelencia, la comida: 
1. Nunka ikiáunkáme 
La tierra ha hecho aumentar (sobre la tumba), 
2. Menkáka menkákame 
Desapareciendo te has perdido. 
3. Tsawánta táatkmme 
Los días has terminado, 
4. Yurúmka táatkmme 
La comida has terminado (moriste) 
Pellizzaro S., et. al. 1978: 65) 
El espíritu del difunto, destinatario del anent yupink, tiene un 
status intermedio entre dos mundos perfectamente definidos: lo cotidiano-
doméstico y la selva profunda, (morada de espíritus que alcanzaron una 
situación y configuración definidas: tigre, anaconda, etc.) A partir de los 
anent y la mitología, podemos suponer que el rasgo determinante de 
estos espíritus es su carácter "merodeador" de los asentamientos 
humanos, reflejado en los animales con que son identificados: aves como 
wakani, wichikiuat, yampitsa, animales como el venado (japa) 
"merodeador" de bosques secundarios y chacras, o la mariposa 
wampanku. Esta situación intermedia y ambigua de los iwianch 
difuntos, es reforzada también por la mitología: su aspecto es 
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semihumano y explican el origen de habitats semitransformados (las 
enredaderas de calabazas yumi y la selva baja negra). Al no pertenecer ni 
al mundo cotidiano doméstico, mundo que asendia y merodea, ni a lo 
profundo de la selva, el mundo de los muertos carece de confines 
precisos; su situación es indeterminada, mejor definida como el "largo 
camino" (esa jintia) y el espíritu del difunto considerado como 
"deambulante" (wekaitiu: "el que suele andar", el que "solo anda": aya 
wekati). Los anent, tienden a eliminar esta peligrosa ambigüedad 
empujando al difunto a su morada definitiva (tuna: cascada; kisará: 
arroyo) donde alcanzará una metamorfosis definitiva (paniar: sólido, 
yawa: tigre, panki: anaconda... etc) 
Los imperativos de los anent yupink, tienden por un lado a evitar 
que esta "instancia espiritual" se mezcle con una mundo al que no 
pertenece: "no debe llevar", "no debe nombrar (a los vivos)", "no debe 
merodear", "no debe presentarse en sueño (mala señal)", "no debe buscar 
para sí (a los vivos)", su nocividad debe trasladarse donde sus enemigos 
y seguir el camino por el que debe andar, hacia la cascada. 
Otros términos aluden a un "renacimiento" del difunto, comparado 
con una guadúa que debe rebrotar (kenkua punkamu) o una cepa 
(ajinkia). 
c. Arutam y la religiosidad de apropiación y reintegración 
de fuerzas. 
Arutam: ( Arut; viejo, ma: hecho). Espíritu de los difuntos 
ancestrales, protector y donador de fuerzas vitales, sobre todo para la 
guerra. Es el personaje más importante de la religiosidad shuar que 
garantiza la fuerza (kakarma) y el conocimiento (imiak: visión) para 
enfrentar y conjurar cualquier tipo de amenaza vital. El ciclo mítico 
correspondiente (cfr. Pellizzaro S., 1976; 1980) informa acerca del ritual 
de adquisición de Arutam, sus respectivos tabúes; implica el ayuno, la 
abstinencia sexual, la ingestión de alucinógenos (natem, maikiwa, 
tsaank) para lograr el éxtasis. 
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Los mitos realzan el hecho de que con la adquisición de Arutam, es 
posible al más débil y desventajoso vencer al oponente. Arutam posee una 
amplia gama de manifestaciones: tigre (yawa), fenómeno metereológico 
(paniar), árbol y miembro del cuerpo (ewej), fuerzas míticas (Tsunki, 
Jurijri, etc) Se lo encuentra en la cascada (tuna) y se manifiesta 
fortuitamente. Luego de su manifestación, durante el trance, el shuar debe 
vencer a Arutam para obtener fuerza. 
Los elementos más característicos referentes al conjunto de 
creencias en torno a Arutam son los siguientes: 
Es un alma adquirida ritualmente y sobrepuesta a la existencia 
(Harner, M., 1978: 126) susceptible también de ser perdida. 
Con su adquisición se asegura una potencia vital (kakarma) y un 
conocimiento del futuro, indispensables para que todo varón adulto 
(excepcionalmente adquirido por mujeres) afronte cualquier amenaza vital 
(guerra, ansiedad, procreación, enfermedad... cfr. Harner, M., 1978: 
126; Chinkim et al., 1977:27). 
Implica un mecanismo de adquisición y conservación que conlleva 
la necesidad de matar y evitar ser matado (Harner 1976:146). 
El espíritu Arutam es con seguridad el "antepasado" (arut: 
antiguo). Aunque el nexo no siempre sea reconocible, es a veces 
reconocido con nombre propio (Chiriap 1986: anent 33 y 34). Esto 
permite suponer que Arutam no es una categoría teológica unitaria; de este 
modo la religiosidad shuar está asociada a una pluralidad de ancestros 
ligados a los shuar por una cadena sucesoria determinada por el 
parentesco. 
En cuanto adquirido, se diferencia del espíritu connatural de las 
cosas ligado esencial y connaturalmente a ellas; se diferencia de otros 
espíritus o "poderes" adquiridos (por ejemplo los espíritus auxiliares del 
chamán: tsentsak, pasuk, tunchi) en cuanto no es una fuerza inerte 
capaz de ser manipulada contra otras instancias ni transmitida ritualmente; 
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es la fuerza vital de carácter más global e integrador de la que cada sujeto 
se apropia, retiene y recobra sin mediaciones. 
El ritual, tiene el carácter de afirmación mediante la adquisición de 
Arutam. Involucra la experiencia extática mediante el uso de diversos 
alucinógenos según la diversidad de efectos y circunstancias (tsaanku: 
tabaco; natem: ayawashka; maikiwa: floripondio). 
La experiencia extática producida por los alucinógenos está 
compuesta de los siguientes elementos: visión o manifestación de Arutam, 
diversa según el personaje o la fuerza que otorga; lucha del sujeto en 
trance con la visión que al ser vencida entrega su fuerza o su mensaje. La 
experiencia no debe ser revelada ya que de su secreto depende la eficacia. 
El ritual involucra la abstinencia sexual, el ayuno y numerosos 
tabúes a fin de evitar una mala visión (mesekratin); el rito es de carácter 
individual o en pequeños grupos; los lugares donde se efectúa (Pelizzaro 
S., 1976: 102 ss.) son el río, la selva y la cascada (tuna) cuya 
complejidad, ya sea por los elementos rituales o el número de 
participantes, es sucesivamente mayor. 
Este es el contexto de creencias y de rituales propio del ritual y la 
mitología sobre Arutam, cuya estructura peculiar y lenguaje religioso se 
detallan a continuación. 
d) El lenguaje religioso del ritual a Arutam 
Los espíritus Arutam son concebids como provenientes del 
mundo humano (espíritus de los difuntos que han alcanzado el descanso 
definitivo) invocados en los anent como apachuruta ("abuelo mío") o 
untrutirmesha ("vosotros mis mayores también"), cuya lejanía, en línea 
de los ancestros, los han convertido en entidades pertenecientes a otro 
orden radicalmente distinto, accesible a los humanos a través del trance 
extático. Solo a partir de la conciencia de esta radical diferencia, sus 
fuerzas pueden ser convocadas y recuperadas ritualmente en función de la 
vida cotidiana. Otros términos, acentúan su carácter de fuerza o potencia 
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vital (kakarma: poderoso). La terminología hace incapié, casi 
continuamente, sobre el carácter de "manifestación", "visión" o 
"aparición" (wantinkiamu) suponiendo su núcleo esencial como 
inaccesible y desconocido (atsunmaya: "desde lo que no se puede 
conocer", lo "invisible", cfr. Pellizzaro, S., 1980: 30). Los diversos tipos 
de "visiones", o "apariciones" mediatizan la presencia de Arutam y sin 
elencar sus numerosas designacioenes, se pueden clasificar en los 
siguientes conjuntos. 
miembro separado del cuerpo (una mano, un brazo, una cabeza), 
fenómeno metereológico (viento, bólido de fuego, luz intermi-
tente...) 
imágenes zoomorfas (lo más temible de cada estrato biológico; boa, 
tigre, aves de rapiña), 
piedras y talismanes ("bezoares"). 
imágenes antropomorfas (antepasado de prestigio, familiar viviente 
de éxito). 
poderes míticos (jurijri: espíritu exterminador), 
árbol incorruptible. 
Cada una de estas visiones representa algo "en lo que se ha hecho 
Arutam (warimpia najanaruitiam?: "en qué te has hecho?") o un 
mensaje de Arutam (chichantiniu ajasameku: "con palabra 
haciéndote"...) y advienen en medio de un entorno cósmico 
conmocionado: "la tierra y el cielo se volvieron de color rojo, se oscureció 
y empezó a llover con tempestad; los ríos también crecen bastante" (Cfr. 
L. Chinkim et al, 1987: 27). Por ello la manifestación tiene ribetes 
apocalípticos pero limitados a un contexto individual. 
Cada una de estas imágenes son susceptibles de ser interpretadas 
según un código cultural definido y representan "fuerzas" aplicables a 
diversos ámbitos vitales, pero en su conjunto, refuerzan la globalidad de 
la existencia. A veces, consisten en el conocimiento del futuro, cuya 
visión asegura su realización. 
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El lenguaje religioso de los anent a Arutam, constituye un 
mensaje que tiende, en las expresiones y las actitudes, a provocar la 
compasión de Arutam y luego obtener de éste el conocimiento del 
futuro o la fuerza para enfrentarlo. 
El emisor del mensaje (el intérprete) recurre a la siguiente 
terminología de carácter realista y directo para caracterizar su indigencia y 
así provocar la compasión: 
waitiu anentmainkiu 
uchi mitiaikiamsanku 
wi waitiu wekaja 
aya weakunaku 
wi winiaijaitianu 
apatuku suritkiama 
utu tepatai 
aya akirtusanaku 
digno de pena 
niño huérfano 
ando sufriendo 
el que anda (solo por la selva) 
el que viene (en busca de) 
comida mezquinada (ayunando) 
lloro hechado 
en acecho 
tashar tashar weajaitianu: tas, tas, estoy yendo así haciendo 
sonar (lo poco que llevo) 
Arutam, a partir de las súplicas, puede ser caracterizado así: 
Susceptible a la compasión; (waitiu anentrurtá: tenme compa-
sión). 
Sale al encuentro de quien lo busca con sufrimiento; (aya 
nakarata: solo espérame; juinki iniantrurtá: ponte delante). 
Donador de fuerzas vitales y restaurador de la indigencia vital; 
(kintiuratá: cálmame; íwitkiatá: ven a componerme). 
Purifícador de la desgracia; (nijiaratá: lávame; mesé ajatrakaip: 
no hagas tener maldición), 
Otorga el conocimiento del futuro; (tarintanam ikiatratá: en la 
suerte hazme soñar, tankunam yaitratá: hazme ver la 
abundancia...) ^ \ l 
Resumiendo, la concepción y la simbología de Arutam configuran 
la salvación como restauración o adquisición de una plenitud vital, en un 
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sentido lo más cercano posible a lo biológico (crianza, reproducción, 
guerra, curación, actividades domésticas y productivas). La donación de 
fuerzas vitales nace de la correspondencia entre dos polos: por un lado la 
indigencia del intérprete, por otro, la compasión de Arutam. Por 
contraposición, el "mal" está circunscripto a todo aquello que signifique 
"carencia vital" o "amenaza" de valores vitales, 
5. EL MITO Y LA SIMBÓLICA DEL MAL 
Según Paul Ricoeur (Introducción a la simbólica del mal), en el 
sistema mítico el mal adquiere cierta necesidad, una cierta totalidad; como 
en lo trágico, el mal se precede a sí mismo. En los mitos sobre los 
arquetipos, la carencia precede al advenimiento del héroe cultural y la 
dificultad sigue a la transgresión. Las faltas primordiales, en el caso shuar 
por agresión o desobediencia a los héroes culturales, tienen un triple 
sentido: 
Sentido lógico: enlaza en el relato dos componentes de la realidad: 
entre la abundancia y la carestía media la culpa. 
Y no como pecado contra la deidad (ya que el peso 
ontológico de los arquetipos es dudoso) sino como causa de la 
carencia vital. 
Sentido cultural: negación referencial al código y a la experiencia 
del grupo. 
Dejando a un lado el carácter nocivo del mundo de los "difuntos 
merodeadores" (cfr. supra), el mal tiene las siguientes manifestaciones 
simbólicas en la mitología: 
a. Los antiarquetipos 
Responden a los "TRANSGRESORES" de las normas e 
indicaciones dejadas por los héroes civilizadores. Son los "introductores" 
249 
de la dificultad y se ubican en el tiempo primordial; no están presentes: 
son un punto de referencia con el que se asimila a los "transgresores" 
culturales. Las faltas primordiales y la maldición de los héroes crean un 
mundo de degradación (los culpables son transformados en animales) 
para explicar la ambigüedad moral y la dificultad inherente a la existencia 
cotidiana. La falta no siempre tiene carácter moral, a veces es necesidad 
del relato para resolver el mito. 
La inobservancia de los transgresores introduce la dificultad en el 
campo ritual, la cultura material y en la convivencia humana; si bien este 
tipo de personajes son numerosos, el prototipo es, sin lugar a dudas, 
Kujancham, a quien nos limitaremos. 
Kajancham: Zorro mítico definido como "el que todo lo dañó" 
(imiankas emeskaiti, Pellizzaro S., 1976: 37) y "ser despreciable" 
querido por mujeres bonitas y necias (ibid). Su función dañina y de 
"estropeador", se ubica en el contexto de los mitos de Etsa. Así, es el 
introductor de la homosexualidad, poniendo nombre de mujer a Yawa y 
homosexuándolo, causando que los tigres persigan a los perros y a los 
hombres (Pellizzaro S., 1982: 91 s). Causante de la dificultad en la 
cacería: comiendo el fruto numpi causó que los hombres perdieran 
puntería y eficacia en el uso de la bodoquera (íbid: 9 ss.). Los hombres 
ahora deben caminar duramente debido a que Kujancham usó las alas de 
cera dadas por Etsa para pavonearse ante las mujeres desobedeciendo la 
indicación de no usarlas durante las horas del sol (íbid: 45 ss). 
Mujeriego y ladrón de mujeres ajenas, es traspasado por un 
vengador (Pellizzaro, S., 1976: 37); las manchas de la luna son sus dedos 
que se quemaron al querer obsequiárselas a Auju, mujer de Nantu 
(Pellizzaro S., 1982: 53). 
Las características actuales del zorro explican el por qué ha servido 
de símbolo para la conducta antiarquetípica masculina: es apestoso, de 
noche le brillan sus ojos (no sabe esconder sus intenciones), es ladrón de 
gallinas y papayas. 
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En el contexto de los mitos de Arutam, es un guerrero invencible, 
de carácter positivo y paradigmático (PeUizzaro, S., 1976: 39 ss). 
b . Los animales primordiales: Exterminio y degradación 
Al margen de los animales, producto de la degradación y el castigo, 
está presente en la mitología una lista casi interminable de animales 
cuyo significado es muy diverso: algunos son "exterminadores 
ancestrales", o emisarios de los héroes culturales, también manifestación 
de fuerza de los espíritus ancestrales protectores, o en vinculación 
estrecha con relaciones ritualmente prohibidas. Algunos de ellos son: 
Chuank: "Gallinazo que tiembla de frío en tiempo de lluvia", 
maldecido por Shakaim al no construir la casa según sus indicaciones 
(PeUizzaro, S., 1979: 44 ss). Cogía peces con los piojos que caían de su 
cabeza al rascársela; al ser sorprendido huyó, dejó la cabeUera y quedó 
pelado (PeUizzaro, S., 1979: 184 ss.) Poseedor del talismán de la cacería 
(yuca) (PeUizzaro, S., 1980: 235) y de la brujería (namur) con el cual 
pueden encontrar cadáveres de hombres y animales (íbid: 218). 
Jeenchan: Vampiros exterminadores que cortaban las cabezas de 
los recién nacidos y hacían la fiesta de la tsantsa en un árbol. Los shuar 
para vengarse queman el árbol. De las cenizas, revive un vampiro origen 
de los actuales (ibid: 240 ss). 
Maa: Gusano que fue enviado por Nunkui para castigar una mujer 
incestuosa o que, según otras versiones, mujer que se juntaba con 
cualquiera en la fiesta de iniciación (Nua Tsanku). La dejó encinta y 
consumió su sangre (PeUizzaro, S., 1978: 228 ss). 
Panki: Anaconda. Son los "cerdos" de Tsunki, exterminadores de 
shuar durante el düuvio. Manifestación de Arutam en el sueño narcótico. 
Asiento de Tsunki, relacionada con el arco iris. Según un mito las clases 
de anacondas y los lugares donde habita se originan de los pedazos del 
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pene de un joven incontinente que tuvo que ser curado por Wankanim 
(agutí), (Cfr. Pellizzaro S., 1979: 131 ss). Carne prohibida (ibid. 142 
ss), quien la come se transforma en boa y provoca inundaciones. 
Exterminadora de los shuar, que le hacen la guerra: los shuar son aves, 
los emisarios y defensores de la Anaconda hormigas. Los shuar vacían la 
laguna, exterminan a los peces y al cangrejo y le hacen la tsantsa a la 
Anaconda (Pellizzaro, S., 1980: 167 ss). 
Yawa: Exterminador de los shuar míticos desposa una shuar 
abandonada y enferma de llagas. La cura lamiéndola y la embaraza. Esta 
lo mata y los shuar exterminan los tigres nacidos y de cuya sangre se 
originaron los tigres actuales (Pillizzaro S., 1982: 176 ss.). 
c. Iwia: Es el antropófago primordial en permanente conflicto con el 
héroe cultural Etsa. 
La oposición Etsa-Iwia ("el que vive") responde a la oposición 
diurno-nocturno, astucia-ingenuidad, habilidad-torpeza, racional-
irracional; civilizador-exterminador; en suma, la norma frente al 
desenvolvimiento espontáneo indeterminado de la vida. Iwia responde a 
la no diferenciación con la naturaleza por su carácter irracional y 
"antropófago". 
d. El mal como amenaza latente: El carácter confictivo y 
ambiguo de lo sagrado es la clave de interpretación del mal. El mundo 
circundante está lleno de fuerzas que se apropian para restaurar la 
condición vital o de fuerzas negativas que la destruyen, no por falta o 
pecado, sino en virtud de su ambigüedad constitutiva: la religiosidad 
shuar no se funda en una idealización del bien. Las fuerzas se mantienen 
en un equilibrio inestable y suceptible; su descarga es siempre 
desproporcionada con respecto a la acción desencadenante y en cierta 
manera anticipada en señales, no siempre fatales. Algunos de los términos 
que definen estas fuerzas son: 
tsaatin: mala seña, desgracia futura. 
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shimpiankatin: mala suerte, señal que anticipa la derrota (llegar a 
casa vacfa en tiempo de guerra) 
shamnak'tin: tener mala suerte, en la cacería, en la crianza. 
pasunaiti: desgracia futura revelada (por ej. mirarse como espejo 
en el natem, dañarse la chicha ritual). 
tapirin: inobservancia de tabúes durante la crianza 
emesak: fuerza vengadora del guerrero enemigo presente en 
culebras, palos o machetes. 
6. EL CHAMANISMO 
Las manifestaciones entorno al chamanismo shuar son suceptibles 
de ser consideradas en un largo y extenso análisis. Sin embargo es 
necesario exponer brevemente lo esencial del chamanismo entre los shuar. 
Los shuar denominan Uwishin a quien desempeña genéricamente 
el rol curativo en los campos en los que éste requiere el concurso de 
conocimientos de herboristería, el de tratamientos para males originados 
en el quebranto de tabúes y sobre todo cuando la enfermedad, causada 
por un "agente místico" introducido en el enfermo por un uwishin 
enemigo, requiere de la sesión chamaluca para su curación. 
Los shuar distiguen dos clases, la mayor de las veces reunidas en 
una misma persona: el tsuakratin (curador; tsuak: curar) y 
wawekratin (maleador-hechicero). La práctica chamaluca shuar, rasgo 
que la liga con otras culturas amazónicas, se funda en la creencia de que 
el chamanismo es una "substancia real presente en el cuerpo" (L. Mair, 
1970: 288), aunque suceptible de obrar independientemente del sujeto 
portador, es al fin y al cabo una fuerza personal y parte orgánica del 
cuerpo del uwishin sujeta a una técnica extática de manipulación, 
adquirida mediante un proceso de iniciación y aprendizaje. 
Resumimos las características fundamentales del chamanismo 
shuar en lo siguiente: 
a. Se funda en el dominio y posesión de los espíritus auxiliares 
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(excluyendo de su fenomenología los viajes a regiones superiores o 
inferiores propios, por ejm. del chamanismo Siona-Secoya. ver S. 
Cipolletti 1988) ligados a su poseedor. 
b. Es de carácter agónico: se resuelve en la lucha de los espíritus 
auxiliares del curador con los del hechicero, involucrando procesos 
místicos de ataque y defensa. Ciertos testimonios nos permiten concebir 
también el chamanismo shuar bajo el modelo de "rapto" o "encierro" del 
alma (cfr. Antun, R. 1981). 
c. Se realiza en el ámbito de una experiencia extática posibilitada por 
el nátem y el tsaanku (tabaco). 
d. El desarrollo de la sesión es generalmente nocturna cuyo desarrollo 
es más o menos así: (cfr. Pellizzaro S., 1978: 41): (1) ingestión del 
nátem para lograr el trance; (2) ventilación del enfermo para dominar el 
maleficio; (3) succión y expectoración del mal representado en elementos 
exóticos; (4) ventilación y tranquilización del enfermo; (5) soplo sobre 
comidas y placebos. 
Los cantos chámameos, expresión manipuladora de las fuerzas 
espirituales,son de diversas clases: por un lado están aquellos propios del 
rito de iniciación en el que el chamán mayor traspasa espíritus auxiliares al 
neófito y por otro están los de la sesión chamaluca. El contenido de estos 
últimos depende del momento de la sesión en el que se ubican. Tenemos 
así, cantos sobre el nátem, cantos sobre el enfermo y cantos sobre la 
comida o placebos (ibid: 1978:14) 
Canto y Mito 
El uwishin kantu, como generalmente se da en los cantos 
chámameos de otras culturas, "está inscrito en la cadena mítica, pero no 
se confunde con el mito" (P. Bidou 1988); si bien su relación con el mito 
no es explícita, constituye una "actuación del mundo y del pensamiento 
mítico" (M. Perrin 1988) en la vida práctica. Como aplicación y 
actualización tiende a manipular eficazmente las fuerzas espirituales que 
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intervienen en los procesos de enfermedad y curación. Esta manipulación 
se da a través de la poesía chamaluca; si la eficacia de la palabra 
chamánica es considerada como magia, los "fines poéticos sirven a fines 
mágicos y los fines mágicos sirven a fines poéticos" (Sherzer 1988). La 
técnica estática de curación está así, ligada inseparablemente a una forma 
poética específica y perfectamente definida. 
Las alusiones que permiten incluir el uwishin kantu en el ámbito 
mítico de Tsunki son varias. El chamán se identifica frecuentemente con 
tsunki. Tsunki, además es el "dueño de las aguas" y el primer chamán, 
quien entregó a una mujer las flechas mágicas (tsentsak) y a un hombre 
el namur (talismán) para la curación, ambos elementos constitutivos del 
mundo chamánico. El ámbito vital que permite la permanencia y 
manipulación de los poderes espirituales es "acuático" y "frío". Los 
tsentsak se desenvuelven en una baba matriz (chunta), espuma que 
varía según los diversos tipos de tsentsak, y que el chamán debe poseer 
juntamente con aquellos (el tabaco, líquido o en cigarro, estimula la 
salivación y la formación de chunta). El ciclo mítico de Tsunki es 
nocturno, contexto también compartido por las reuniones chamalucas. 
Los tsentsak, proyectiles espirituales, ocasionalmente son 
comparados a renacuajos que se mueven en el interior de una laguna. 
Tsunki, así mismo, preside los fenómenos del amor y la sexualidad y 
las instancias del mundo chamánico están ligadas entre si por un nexo 
afectivo-erótico, cuyos poderes deben ser "atraídos", "cortejados", 
"enamorados", para convocarlos y manipularlos. 
El chamanismo es uno de los aspectos más importante de la 
religiosidad shuar, y actualmente, un punto donde se concentran en 
mayor medida las instancias míticas que conforman el mundo. 
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CDA 2009 
REINTERPRETACION SIMBÓLICA DE LAS 
CULTURAS ORALES 
Estudio de caso: Shuar 
Alfonso Calderón* 
1. INTRODUCCIÓN 
Partiendo de una realidad cultural bastante bien diferenciada, las 
nacionalidades indígenas han entrado en un proceso de diálogo 
interétnico masivo. El intercambio cultural ha ido llevando a una 
desintegración social de las culturas orales bajo la presión de las 
respectivas sociedades dominantes. Es preciso hacer un análisis del 
fenómeno para diferenciar los elementos de cambio cultura, por un lado, 
y la conciencia de identidad, por otro. Este cambio afecta a todas las 
manifestaciones culturales externas, de allí que pretender fijar la identidad 
de una determinada característica esencial puede ser menos importante 
que la comprensión del fenómeno cultural en su conjunto. 
2. CARACTERÍSTICAS F U N C I O N A L E S 
Culturas Orales Civilización Tecnológica 
• supervivencia • "éxito" 
• economía natural • economía mediatizada 
• tecnología adaptada • tecnología de punta 
• estructura familiar • estructura piramidal. 
Doctor en filosofía y arquitecto, ha investigado por años la vivienda 
vernácula y las culturas. 
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Esta diferenciación se la observa realizando un corte sincrónico, 
tanto de las culturas orales como de la sociedad "occidental". No se trata 
de definir características puras, sino de observar tendencias no absolutas. 
Características de las Cultura Orales 
Supervivencia: En este tipo de sociedades su estructura de producción, 
tiende a buscar la supervivencia de la familia. Las necesidades suelen ser 
similares entre los diversos núcleos familiares; por lo tanto, son 
sociedades repartí ti vas: comparten un determinado habitat. 
Economía natural: Se refiere a los productos inmediatos del entorno 
geográfico: recolección, cultivo, caza, pesca, pastoreo, etc., el comercio 
se desarrolla mediante el trueque. 
Tecnología adaptada: Las culturas han desarrollado una tecnología de 
alcance universal para toda su población, de acuerdo a las estructuras de 
producción mencionadas. Los medios productivos son de fabricación 
artesanal. 
Estructura familiar: Las estructuras sociales correspondientes a tales 
sistemas productivos giran en torno de la familia ampliada, el trabajo 
comunitario. 
Características de la sociedad tecnológica: 
"Éxito": La motivación de la economía va más allá de la justa 
supervivencia, buscando el éxito social, una ubicación de poder 
económico cada vez más alta. Se da un fenómeno de acumulación y 
competencia. 
Economía mediatizada: Se tiende hacia la producción industrial y la 
prestación de servicios. Toda la economía se mediatiza a través del 
dinero. 
Tecnología de punta: Ya no se trata de una tecnología umversalmente 
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conocida, sino especializada, profesionalizada. Esta tecnología solamente 
es posible gracias a un alto grado de acumulación de bienes de capital y 
recursos humanos. El consumidor se vuelve dependiente de los bienes 
creados. 
Estructura piramidal: Se debilitan los nexos familiares y la sociedad se 
estructura de acuerdo al poder económico o capacidad técnica. Se desfasa 
la autoridad hacia estos nuevos valores. 
3. CONTACTO INTERETNICO 
Culturas Orales Civilización Tecnológica 
• "inferior" • "superior" 
• rechazadas • impositivas 
• marginales • dominantes 
Ubicación de las culturas orales 
"Inferiores: En el contexto de las diferentes sociedades nacionales, se 
ha conceptuado a las culturas orales como inferiores. Es normal 
encontrar una posición etnocéntrica por parte de la población blanco-
mestiza. 
Rechazadas: El mecanismo de dominación por parte de la civilización 
"occidental" se ha robustecido con el rechazo de las culturas orales, no se 
las ha valorado. 
Marginales: Este proceso ha servido para marginar económicamente a la 
población indígena y utilizarla como mano de obra barata. Es decir, a 
más del racismo las culturas orales han sufrido la marginación social. 
Ubicación de la sociedad tecnológica 
"Superior": Las sociedades nacionales han valorado solamente las 
caracterísitcas de la civilización "occidental", asociándolas con el criterio 
de desarrollo o adelanto. 
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Impositivas: Estas características "occidentales" se han impuesto hasta 
crear la estructuración jurídica de los estados nacionales. Se ha buscado, 
de un modo concierne e inconciente la asimilación de la población indígena 
o su destrucción, mediante el etnocidio y el genocidio, respectivamente. 
Dominantes: Los estratos económicos más pudientes de las sociedades 
nacionales han ostentado el poder político. Las poblaciones indígenas 
han sido relegadas a los estratos económicos más bajos. 
4. REINTERPRETACION SIMBÓLICA 
Aunque los fenómenos culturales se manifiestan con un carácter 
universal dentro de las respectivas culturas, y por lo tanto de forma 
anónima, en el contacto interétnico, es necesario llegar a un profundo 
grado de conciencia de tales culturas para evitar que éstas sean asimiladas 
por las correspondientes sociedades dominantes. 
Para llegar a la debida comprensión de las culturas, es necesario 
arribar a sus contenidos simbólicos que subyacen a los valores o 
funciones de las manifestaciones culturales. Para aclarar este proceso 
ponemos como ejemplo una manifestación de la cultura - Shuar: la 
guerra. 
manifestaciones 
culturales 
1 
función o valor 
-> símbolo -»(guerra) 
-*. contenido 
simbólico 
•(justicia) 
cambio 
identidad 
Debajo de todas las manifestaciones culturales, forma de vivir de 
un pueblo, siempre se encontrará una función. No hay expresiones 
culturales inútiles. Con la experiencia el pueblo valora positivamente tales 
costumbres. 
Es así como las manifestaciones culturales externas, se 
transforman en símbolos. Cuando las funciones se han valorado 
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positivamente éstas generan un contenido simbólico que anima a la 
reproducción social de la cultura. 
En el caso del pueblo Shuar, la guerra fue tradicionalmente el 
mecanismo idóneo para el restablecimiento del equilibrio social. La 
manifestación cultural de la guerra, característica explícita de este pueblo, 
tenía una función no visible: la justicia. De forma similar se puede 
observar que, mientras todas las manifestaciones culturales son 
explícitas, se pueden percibir, los valores o funciones, al igual que los 
contenidos simbólicos, permanecen ocultos. 
En el proceso de contacto interétnico, necesariamente cambian 
todas las manifestaciones culturales extemas, en forma irreversible, pero 
la funcionalidad y el contenido simbólico de tales manifestaciones 
constituyen la identidad cultural, y ésta no puede cambiar sin destruirse la 
cultura misma. 
Regresando al caso Shuar, la manifestación cultural de la guerra va 
desapareciendo al contacto con la sociedad nacional que impone otras 
formas de justicia. Pero el contenido simbólico de la justicia total 
constituye una característica específica de este pueblo Shuar: poner en 
juego la vida por la justicia. De allí que habiendo cambiado la forma de 
vivir del pueblo Shuar, llama la atención una notable firmeza y valentía 
en sus decisiones. Estos contenidos simbólicos constituirán el 
fundamento de la identidad cultural, la cual permaneciendo siempre 
oculta generará formas específicas de organización y actuación. 
5. SÍNTESIS C U L T U R A L 
Con la realidad histórica de la relación interétnica, las culturas 
orales se ven en la necesidad de "redescubrir" estos contenidos 
simbólicos de las manifestaciones culturales desde el tiempo de sus 
antepasados. Necesariamente deben pasar a una reflexión conciente de 
su propia cultura, y de allí la importancia de la memoria histórica. Sin 
una afirmación explícita de sus valores específicos, las minorías étnicas 
son asimiladas por las sociedades dominantes. La realidad pluricultural 
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solamente puede ser respetada después de una valoración de las otras 
culturas. El conocimiento de los contenidos simbólicos culturales tiene 
un objetivo múltiple: para la sociedad nacional será el fundamento del 
respeto a la alteridad cultural, para los pueblos indígenas constituirá la 
base de su nueva síntesis cultural. 
Reinterpretación simbólica 
Los contenidos culturales, por ejemplo la justicia en el caso Shuar, 
se constituirá en la clave de interpretación de la nueva realidad 
intercultural. Ese contenido simbólico es el reconocimiento de las 
propias raíces, y el punto de referencia para las decisiones frente a la 
nueva realidad. Se produce así una automática reinterpretación del 
presente con relación a todo el pasado cultural. 
El contenido simbólico será la motivación para las nuevas opciones 
del pueblo: en el aspecto político, económico, religioso, etc. 
6. LAS CREENCIAS 
Con la dominación cultural por parte de la civilización "occidental y 
cristiana", se produjo un mecanismo de sustitución sistemática de las 
creencias. Fueron rechazadas las creencias de las culturas orales y 
sustituidas por la nueva fe cristiana. 
Creencias funcionales 
Las creencias, como cualquier otra manifestación cultural, tenían 
una función específica. En el caso Shuar, Arútam, espíritu de los 
antepasados, hacía invencible al guerrero. Se explica la resistencia del 
pueblo indígena a la evangelización (después de cinco siglos no hay un 
verdadero clero indígena en América), pues la sustitución de creencias ha 
determinado que la nueva fe no tenga raíces. 
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Equivalencia simbólica 
Tanto los valores sociales, como las creencias de las diversas 
culturas tienen una equivalencia simbólica con un compenente que las 
relaciona, y matices que las diferencian. Refiriéndose al caso Shuar, en 
el contenido simbólico de la justicia hay elementos comprensibles para 
quienes no son shuar, pero los matices de la justicia Shuar serán 
únicamente vividos por su propio pueblo. 
El sincretismo 
La reinterpretación simbólica es un mecanismo idóneo que tiende al 
fortalecimiento de la identidad cultural. No se lo puede identificar con el 
llamado sincretismo, donde no hay una verdadera afirmación cultural 
sino una mezcla de manifestaciones culturales, la cual con el tiempo va 
siendo asimilada por la sociedad dominante. 
Reflexión teológica 
La propuesta de cualquier nueva creencia a un pueblo, para ser 
legítima dentro del diálogo interétnico, presupone una cualidad 
indispensable: el respeto a las otras creencias, es decir, el ecumenismo. 
La posibilidad de aceptación o rechazo de cualquier nueva propuesta debe 
permanecer intacta para que ésta no se convierta en elemento de 
dominación cultural. 
Los valores que presente cualquier nueva creencia deberán ser 
presentados en el campo de la equivalencia simbólica. Al ser aceptados o 
rechazados por el pueblo, éste elaborará su nueva síntesis cultural. 
No es aceptable la presencia de una divinidad que no se haya 
manifestado previamente en las culturas, porque de otro modo las 
destrozaría. 
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En todos los campos de relación interétnica, política, educativa, 
religiosa, etc., el pueblo deberá ser siempre el protagonista en la 
interpretación de sus manifestaciones culturales, en la reinterpretación 
simbólica, y por tanto, en la creación de su nueva síntesis cultural. 
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CDA 2010 
LOS PROTESTANTES Y LOS INDÍGENAS 
Estado y Misiones en la Selva Peruana 
José Marín González * 
INTRODUCCIÓN 
El Protestantismo en la historia de América Latina, ha constituido 
un fenómeno marginal. Fue proscrito durante la época colonial que 
hegemonizó la dominación española y portuguesa de los pueblos 
indígenas, donde existió clandestinamente, para resurgir 
institucionalmente con la creación de los Estados Post-coloniales a 
principios del siglo XIX. 
La presencia del Imperialismo Británico, que desplazó a España, 
va a brindar la cobertura de apoyo para el surgimiento de las primeras 
Sociedades Religiosas y escuelas protestantes. 
A partir de inicios del siglo XX, la presencia hegemónica inglesa 
va a ser desplazada por el surgimiento del Imperialismo norteamericano, 
consolidándose éste al final de la primera guerra mundial. El 
Protestantismo, que durante la época anterior va a reducirse a sectores 
urbanos va a iniciar su expansión misionera hacia los sectores rurales. El 
Antropólogo peruano, se doctoró en el Instituto de Altos Estudios de 
América Latina de la Sorbona de París, con una tesis sobre "La Relación del 
Estado Peruano y las Misiones religiosas en las Comunidades Indígenas de 
la Amazonia Peruana. 
271 
Protestantismo de origen norteamericano, como práctica religiosa será 
presentado como una ideología modernizante, sirviendo como agente de 
la expansión norteamericana. Es la expresión ideológica del 
panamericanismo que se enfrenta al Panhispanismo católico. 
La quimérica idea de extender los valores y el modo de vida de la 
sociedad norteamericana, que pasaban necesariamente por una difusión 
masiva de este Protestantismo, que corresponde a una tipología precisa, 
fue un proyecto que no prosperó. Durante la "Guerra fría", que siguió al 
fin de la segunda guerra mundial, este Protestantismo fue portador de un 
mensaje conservador y anticomunista, discurso que se extendió al final 
de los afios'50, con el triunfo de la Revolución Cubana. Este fenómeno 
se propagó como una cruzada ideológica que precedió la fracasada 
política norteamericana de la "Alianza para el Progreso", respuesta 
política a la creciente influencia revolucionaria originada en Cuba en 1959 
y que se extendió hasta los años 70, con la implantación de numerosos 
frentes guerrilleros en varios países de la América Latina1. 
El proyecto de expansión del protestantismo en la primera mitad 
del presente siglo fracasó, pero surgieron iglesias autóctonas y 
nacionales, independientes del tutelaje norteamericano, que pretendieron 
responder a los problemas económicos y sociales de la América Latina2. 
A partir de los años cincuenta, este Protestantismo Histórico, fue 
rebasado por la efervescencia religiosa sin precedentes de grupos 
milenaristas protestantes, en gran parte de tipo Pentecostal, entre sectores 
populares marginales, urbanos y rurales. Este movimiento que busca 
responder a los desafíos de la miseria y la explotación, ha sido 
1 GOTT, Richard: "Las Guerrillas en América Latina", Fondo Económico de Cultura, 
Santiago de Chile, 1971. 
2 BASTÍAN, J.P.: "Historia del Protestantismo en América Latina". Ed. México, 
1987. Este trabajo, constituye una fuente muy rica de información sobre el 
Protestantismo Norteamericano y su influencia en América Latina. 
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recuperado, en gran parte, por intereses exógenos, ligados a las 
burguesías intermediarias aliadas de la dominación imperialista. Los 
casos de Chile y el Brasil son elocuentes3. 
De otro lado, desde los años cuarenta, desde los Estados Unidos 
de América, otra corriente de penetración ideológica correspondiente al 
Protestantismo Fundamentalista, conocido también como "Misiones de 
Fe", iniciará su expansión bajo la cobertura académica del llamado 
INSTITUTO LINGÜÍSTICO DE VERANO (ILV). Sus primeros 
trabajos se realizarán en México en 1935 y en el Perú en 1946. Centrado 
en el sector rural y en los grupos indígenas de preferencia, sus misiones 
se extenderán por todo el continente latinoamericano, prolongándose al 
Asia y el África. 
1. Los protestantismos en América Latina 
Me refiero a los Protestantismos, porque existen diferentes 
versiones de Protestantismos decantados a los largo de un proceso 
histórico, iniciado en la Reforma del siglo XVI. En América Latina la 
presencia de los diferentes Protestantismos está ligada principalmente a la 
historia del Protestantismo en los Estados Unidos de Norteamérica. Este 
fenómeno ha sido estudiado por Christian Lalive DEpiney4. 
Los Protestantismos europeos tuvieron un menor impacto en 
nuestro continente, pero su presencia creció sistemáticamente con la 
expansión del capitalismo a escala mundial y en particular a través de la 
hegemonía económica y política norteamericana. 
3 AUBREE, Marión: "La pénétration du Protéstanosme Evangelisateur"; manuscrito, 
ponencia presentada al Coloquio sobre "La Iglesia en América Latina", París, nov. 
1986. La autora ha desarrollado una amplia investigación en el Brasil, sobre la 
expansión del Pentecostalismo. 
4 LALIVE DEPINEY, Christian: "Les Protestantismes Latino-americains, un modele 
typologique"; Archives de Sociologie des Religions N8 30, París, 1970. 
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Los Protestantismos europeos se implantaron durante la hegemonía 
económica inglesa, pero esencialmente vinculados a las iglesias de 
residentes y en las colonias establecidas por inmigrantes europeos, como 
en la Argentina, Brasil y Chile principalmente. Las grandes Iglesias 
Protestantes europeas siempre rechazaron la idea de evangelizar un 
continente ya cristianizado y lo reafirmaron durante la Asamblea Mundial 
de Edimburgo5. 
Es solamente después de la primera guerra mundial que surge un 
Movimiento Ecuménico, que creará el Concilio Misionero Internacional 
para la América Latina, las Asambleas de Jerusalén en 1928, Tambaran 
en 1938 y luego con la creación del Consejo Mundial de Iglesias en la 
Asamblea de Amsterdam de 1948, que establecerá su sede en Ginebra. 
Es a partir de todas estas instancias, que se crearán las condiciones 
para establecer, desde Europa, los vínculos con el Movimiento 
Ecuménico Protestante Latinoamericano, que hoy constituye una minoría 
frente a la expansión de los protestantismos de origen norteamericano. 
2. Tipos de Protestantismos en América Latina 
Esta tipología está establecida: primero, por el carácter de la 
relación del Protestantismo frente a la sociedad donde actúa. Segundo, 
por la composición social de los creyentes, el acceso a las jerarquías, la 
vida del culto y la liturgia, la inspiración bíblica y el perfil 
ideológico/doctrinal. Partiendo de estas premisas, podríamos intentar una 
tipología. 
Las Iglesias de Diáspora, son aquellas traídas por primeros 
inmigrantes, llegados a partir del siglo XVI. Las Iglesias Étnicas, 
corresponden a aquellas que llegaron provenientes de Europa, sobre todo 
al iniciarse el siglo XIX, favorecidas por la irrupción del colonialismo 
Inglés, articulándose positivamente frente a los nuevos poderes políticos, 
BASTÍAN, J. P.' ob. cát.; 1987, p. 21. 
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surgidos con las Repúblicas Post-coloniales, que habían desplazado la 
intolerancia del Catolicismo impuesto por el colonialismo español. 
Un tercer grupo, estaría compuesto por las Iglesias del 
Protestantismo Tradicional. 
Surgidas de la Reforma del siglo XVI en Europa, su implantación 
en América Latina, con algunas variantes, será bastante restringida. Las 
encontramos sobre todo en el Brasil y la Argentina. 
Estas iglesias quedan como entidades extranjeras, no realizan 
conversiones. Son puntos de referencia étnica, evolucionando hacia un 
compromiso político propio al de la iglesia original. Un buen ejemplo de 
estas iglesias son las Iglesias anglicanas, luteranas y calvinistas. 
Las Iglesias denominadas Conversionistas, son determinadas 
por su tendencia al proselitismo. Se diferencian de las dos primeras por 
su acento doctrinal y son de tendencia fundamentalista, por su 
simplificación fragmentada de los escritos bíblicos, sobre todo del Nuevo 
Testamento y por su interpretación ideológica conservadora y 
reaccionaria. A esta vertiente de origen norteamericano, pertenecen las 
Misiones que desarrollan el INSTITUTO LINGÜÍSTICO DE VERANO 
y otras agrupaciones misioneras norteamericanas como Visión Mundial, 
Nuevas Tribus, etc. 
Su prédica afirma que el hombre ha mediatizado la relación entre 
Dios y la Biblia. 
Las Iglesias Conversionistas han tenido su origen especialmente en 
los Estados Unidos de América. Surgidas a fines del siglo pasado, han 
visto su expansión en América Latina, sobre todo, a partir de la segunda 
mitad del presente siglo. 
Las Iglesias Fundamentalistas pertenecen al llamado 
Protestantismo de Santificación, de salvación individual, biblista en el 
sentido literal y dirigido a sectores medio-inferiores. En el caso del ILV, 
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las misiones se dirigen a los pueblos indígenas principalmente. 
El último grupo, es el llamado Protestantismo Sectario, 
surgido en los Estados Unidos igualmente; experimenta actualmente una 
gran expansión en el Brasil con las iglesias Pentecostales y sus diferentes 
variantes. Su base social son especialmente los sectores populares. 
Doctrinariamente es muy limitado, espontaneísta, determinista y 
carismático. 
3. Los Protestantismos Norteamericanos Actuales y su 
proyección en América Latina 
Los Estados Unidos, alejados de los escenarios de las dos guerras, 
capitalizaron sus dos victorias, que les pennitieron sustentar su condición 
de potencia hegemónica en el sistema capitalista mundial. La crisis de 
1929, no bloqueó su expansionismo. 
Los Protestantismos norteamericanos fueron el resultado de este 
complicado proceso histórico, que comportó diversos despertares, 
reavivamientos y divisiones, que generaron cambios en las estructuras 
eclesiásticas iniciales. 
El Puritanismo y el llamado Pacto6, constituían el Fundamento; el 
El Pacto, se refiere a una suerte de teología, formulada por los teólogos puritanos de 
la Universidad de Cambridge, William Perkins y John Presión (1587-1628), para 
quienes la predestinación divina era una apropiación irreductiblemente personal. Los 
emigrantes hacia los Estados Unidos, extendieron este pronunciamiento a nivel de la 
Iglesia y la sociedad civil, llegando a la dimensión de un "Pacto Nacional", que les 
permitió considerarse como pueblo elegido por Dios para poblar su reino 
sobre la tierra. Esto nos explica el llamado "Destino manifiesto", de los 
Estados Unidos para dirigir la humanidad. En tanto representantes de Dios sobre la 
Tierra, constituyen el "Imperio del Bien" frente al "Imperio del mal", 
con la URSS a la cabeza. Los discursos del Presidente Reagan, que confunden a 
los periodistas y al público no iniciado, hacen referencia a este hecho. 
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Pietismo y el Avivamiento misionero del siglo XIX, el segundo estrato; 
el Liberalismo con su ala radical, el Evangelio Social, y su contrapartida 
el Fundamentalismo (Movimiento de Santidad y Pentecostales). El tercer 
estrato fue constituido por el Protestantismo de cruzada hacia los 
inmigrantes católicos (americanización) y hacia el mundo, la expansión 
misionera. 
En 1949, con el triunfo de la revolución China, numerosos 
misioneros tuvieron que replegarse y se reubicaron en América Latina, 
propiciando una fuerte implantación misionera durante la época de la 
"Guerra Fría" y de la amenaza de instalación de gobiernos fuera del 
control americano, como fue el caso de Guatemala, con el intento 
frustrado de Jacobo Arbenz en 1954 y el triunfo de la revolución cubana 
en 1959. Esta expansión misionera antecedió y sucedió al Programa de 
"La Alianza para el Progreso", que trató de mediatizar, sin conseguirlo, 
la influencia de la revolución cubana en América Latina en los años 
sesenta. Este decenio fue caracterizado por la implantación de numerosos 
frentes guerrilleros y de golpes de Estado, realizados por los militares, 
que con la excepción del golpe militar de 1968, dirigido por el General 
Velasco en el Perú, fueron patrocinados por el gobierno de los Estados 
Unidos, para contenerlos. 
Durante este período y desde los años cuarenta y en los siguientes 
decenios, vamos a asistir a la expansión en América Latina, de grupos 
misioneros llamados "Misión de Fe", surgidos de las bases neo-
evangélicas Fundamentalistas del Protestantismo norteamericano, que se 
difundieron además en todo el mundo. El Instituto Lingüístico de Verano 
(ILV), es una de las expresiones históricas de la expansión misionera de 
esta época. 
Una de las más famosas de estas misiones, fue la "Asociación 
Sobre el Pacto ver: José MARÍN: "Les Missions du Protéstanosme Fondamentaliste 
dans les communautés indigénes de l'Amazonie Péruvienne"; Separata del XJH 
Colloque International des Sociologues de Langue Francaise, Genéve, SeL 1988. 
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Billy Graham", que desde los años cincuenta, utilizó todos los medios 
disponibles para difundir un "evangelio sencillo" y Fundamentalista; este 
Neo-evangelismo abarcaba la mayoría del cristianismo Protestante 
norteamericano, como los grupos Pentecostales en creciente expansión. 
El Protestantismo Tradicional, también fue penetrado por las 
tendencias doctrinarias del Neo-Evangelismo, pero logró reorganizarse 
en el Concejo Nacional de las Iglesias Protestantes en 1950, con sede en 
New York, agrupando en un esfuerzo ecuménico las grandes 
denominaciones históricas (Presbiterianos, Metodistas, Episcopales, 
etc.) que se abrieron a los problemas sociales del país (minorías étnicas, 
guerra de Vietnam, neo-colonialismo, multinacionales) buscando 
solidarizarse con los Protestantismos del Tercer Mundo. Este Consejo, 
está vinculado al Consejo Ecuménico de Iglesias de Ginebra. 
4. De la Crisis Económica de 1929 a la Expansión del 
Protestantismo Fundamentalista en América Latina 
La recesión económica en la metrópoli impuso una recesión en los 
países de la periferia. Crisis económica, desempleo, grandes 
movilizaciones sociales con una participación de los sectores populares 
que fueron bloqueados por Gobiernos Populistas que trataron de realizar 
algunas concesiones. Este el caso de Getulio Vargas en el Brasil y Lázaro 
Cárdenas en México. Fue la época de la llamada "Buena Vecindad" del 
presidente Franklin Rooselvelt que marca el inicio de la llamada política 
del Panamericanismo y el Protestantismo va a ser un valioso aliado para 
combatir, en lo ideológico, a las fuerzas izquierdistas que surgían como 
respuesta a esta crisis y desarrollar posiciones reformistas de 
mejoramiento, que dieren un rostro humano al capitalismo salvaje, 
incapaz de reproducirse en América Latina bajo el molde norteamericano. 
La existencia de rezagos pre-capitalistas y la no-existencia, en la mayoría 
de los casos, de una burguesía dirigente, limitada a un rol intermediario, 
terminaron por crear un enorme vacío político en la mayoría de los 
países. Había que evitar que las iniciativas revolucionarias se convirtieran 
en una fuerza capaz de desplazar a los aliados de la dominación 
imperialista. La batalla era política e ideológica. Había que congregar las 
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fuerzas dominantes e integrarlas en un solo bloque "Pan-Americano", 
liderado por los Estados Unidos. 
La Teología del Evangelio Social forjada en Estados Unidos, 
unas décadas antes, sirvió de instrumento de reconciliación entre el 
capital y el trabajo, cuyo modelo encontró en la democracia americana, de 
hace dos décadas, la pauta para la lucha contra las influencias del 
comunismo y la respuesta "cristiana" al odio de clase7. La pauta de 
reconciliación y el entendimiento mutuo fueron los elementos de 
negociación sindical, aún cuando no se sospechaba la crisis económica y 
el Estado deficitario que gobierna la sociedad norteamericana de estos 
días. 
Esta Teología del Evangelio Social, revisada y corregida, tenía su 
visión peculiar de las relaciones económicas y sociales entre el capital y el 
trabajo. "Desde el punto de vista de la verdadera justicia no debemos 
permitir que el capitalista robe al obrero su participación en los beneficios 
de la empresa, pero tampoco debemos quedar conformes con que el 
obrero despoje al capitalista de lo que le corresponde". 
Este juego de palabras, tuvo sus mentores en el llamado 
"Sindicalismo libre", promovido por el Gobierno norteamericano y sus 
portavoces en algunos dirigentes políticos, como Víctor Raúl Haya de la 
Torre, fundador de la Alianza Popular Revolucionaria Americana 
(APRA), actualmente en el poder político en el Perú. Haya de la Torre, 
repitió con algunas variantes el estribillo: "Pan con Libertad" el carácter 
"positivo y negativo" del imperialismo; "No repartir la riqueza, sino 
crearla"; el partido de "trabajadores manuales e intelectuales", etc. Frases 
que agradaban a los grandes propietarios de la tierra y la oligarquía 
peruana que el APRA cortejó. 
MARÍN, José: "L'APRA un vieux partí et un jeune candida:"; In Rev. "Carabaya", 
ocL 1985, Genéve. 
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Esta doctrina social, llevó a la Iglesia Protestante a preocuparse, 
desde su óptica, de los obreros, pero la preocupación se limitaba a la 
búsqueda de una reconciliación política e ideológica, y de una supuesta 
regeneración moral y caritativa. El mundo obrero Latinoamericano estaba 
cerrado a las posiciones ideológicas de este Protestantismo misionero, 
entendido como un enemigo de clase y agente del imperialismo 
norteamericano. Se trataba entonces, de penetrar en otros sectores, en 
particular la juventud escolarizada y las poblaciones indígenas. 
La evangelízación dé los jóvenes fue asumida por dos 
organizaciones, que tenían su sede en los Estados Unidos:YMCA y 
YWCA, la Asociación de jóvenes cristianos. Bajo la influencia de la rama 
inglesa, se había fundado en Buenos Aires en 1847, Río de Janeiro en 
1875 y Valparaíso en 1833. Más tarde lo hará la rama norteamericana en 
Sao Paulo en 1893, México 1904, Puerto Rico en 1909 y en Cuba en 
1905. La evangelización es combinada con el deporte y la enseñanza del 
inglés. 
La YMCA fue distanciándose de las iglesias Denominacionales, al 
igual que de su sede norteamericana? la Federación Continental 
Sudamericana, en 1949 contaba con unos 42.000 asociados. La otra 
organización que sí se mantuvo ligada a las iglesias denominacionales, 
fue "Esfuerzo Cristiano", contando con 200 asociaciones poco 
dinámicas. Fue esta última organización, ligada a las Juventudes 
Evangélicas de Chile y Uruguay que inició una organización continental 
ecuménica, que se fundó en Lima en 1942, con el nombre de "Unión 
Latinoamericana de Juventudes Evangélicas" (ULAJE). Su función es la 
de unir fuerzas congregacionalistas para la condena "del actual sistema 
capitalista basado en la opresión y la desigualdad económica... abogar 
por la implantación de un sistema económico de cooperación"8, y prestar 
apoyo a toda iniciativa que tienda a incorporar al indio a la 
vida nacional. 
8 BASTÍAN, J. P.; ob. cit; 1987, p. 128. 
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La preocupación por "integrar al indio", era compartida por 
todos los sectores políticos y formaba parte del discurso de los gobiernos 
populistas, que abrieron paso a los misioneros protestantes, 
encargándoles la "integración de los indígenas" a sus 
proyectos de Estado-Nación. Ese es el caso del Perú, México y 
otros países de América Latina, donde el ILV y otros grupos misioneros 
se instalaron. Se produjo una alianza no declarada entre los Estados y las 
organizaciones misioneras norteamericanas. 
II. LA EVANGELIZACION DE LOS INDÍGENAS 
Marginalizados por el desarrollo industrial, víctimas del 
parasitismo que engendró el saqueo permanente de sus recursos y el 
despojo de sus territorios ejecutado por el llamado Colonialismo 
interno, que caracterizó la política de las Repúblicas Post-coloniales 
frente a los pueblos indígenas, éstos despertaron la preocupación de 
algunos gobiernos, como el mejicano de Cárdenas, en los años treinta. El 
potencial social de los pueblos indígenas y el carácter agrarista de la 
Revolución Mexicana habían sentado un precedente. Fue precisamente 
México que creó el primer Instituto Indigenista y promovió el primer 
Congreso de Indigenistas de América Latina en Patzcuaro, Michoacán,en 
1940. 
El Primer Congreso Indigenista se realizó bajo la dirección de 
Moisés Saenz, protestante mexicano, asesor del gobierno de Cárdenas, 
quien le abrió las puertas al ILV en México en 1936. 
El interés de las Misiones protestantes por los pueblos indígenas, 
llamados "animistas" se remonta a fines del siglo XIX, por parte de las 
Sociedades evangélicas europeas. En los años veinte, las iglesias 
evangélicas conversionistas, eran concientes, que los pueblos 
indígenas eran un espacio, donde se podían tener grandes éxitos 
proselitistas. 
Las Iglesias denominacionales ya establecidas, que iniciaron su 
trabajo en el sector escolar, buscaron canalizar su trabajo principalmente 
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en las escuelas privadas del sector urbano. Los Conversionistas, 
muchas veces con el apoyo de los Estados, impulsaron su ofensiva 
misionera, como la "Pioneer Missionary Agency" entre los indígenas de 
la Huasteca en México en 1930 y la Misión hacia "las Nuevas 
Tribus" de la Convención Bautista del Sur de los Estados Unidos de 
América, que se establecieron en el Brasil en 1940 y en Venezuela en 
1943. 
m . EL ESTADO Y LAS MISIONES PROTESTANTES EN 
LAS COMUNIDADES INDÍGENAS DE LA AMAZONIA 
PERUANA 
Quién abrirá el Tibet o reclamará el 
último acre de la Amazonia... el 
comerciante o el misionero? 
William C. Towsend, 1942 
Cit. en Stoll, D. 1985, p. 149 
1. Los Adventistas del Séptimo Día 
El trabajo de esta organización se inició en la Amazonia peruana en 
1930. Una de las primeras comunidades indígenas que experimentaron 
su trabajo misionero, fueron los Campa* del río Perene. La misión se 
asentó en la comunidad de Sorshiki, desplazándose en 1933 hacia otras 
comunidades como Pampa Silva y Quimariaki. 
Desde 1975 cuentan con una Central en Pucallpa, ciudad, capital 
del Departamento de Ucayali. Se autodenominan "Misión de Oriente"; se 
conocen también como Obra Filantrópica y de Asistencia Social 
Adventista (OFASA). Su base aérea se encuentra en Yarinacocha, 
conjuntamente con el ILV, con quien colabora en la práctica misionera. 
Es la denominación peyorativa, utilizada por los misioneros jesuitas, que 
iniciaron las misiones en el siglo XVII. Los indígenas, se autodenominan 
Asháninka. 
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Su trabajo no se limita al sector rural: ha establecido Iglesias y 
obras sociales en los pueblos y ciudades de la Amazonia. Existen pocos 
misioneros norteamericanos, la misión ha formado predicadores, 
egresados de los cursos bíblicos, para su programa misional destinado a 
los pueblos mestizos y también ha formado predicadores indígenas. Los 
Adventistas del Séptimo Día, desarrollan su trabajo a cuatro niveles: 
social, religioso, educativo y una amplia red de publicaciones. 
En colaboración con el ILV, han construido decenas de pistas de 
aterrizaje, mantienen además postas médicas, un hospital en Iquitos y 
administran gran parte de la "ayuda" oficial norteamericana. 
Trabajan en más de cien comunidades indígenas y sus predicadores 
ejercen gran influencia. En la Amazonia central tienen una base misional 
indígena en la Comunidad de Anapati. 
Predicadores, enfermeros o maestros, formados por la misión, 
desplazan como nuevos líderes a las autoridades tradicionales de las 
comunidades indígenas, prohibiéndoles el alcohol, la carne y el pescado. 
Estos dos últimos, son necesarios para balancear la dieta indígena. 
Este grupo mesiánico, que proclama el advenimiento cercano de 
Jesucristo, forma parte igualmente del Protestantismo Conversionista 
de origen norteamericano. Esta misión, anteriormente trabajó en las 
comunidades indígenas del Altiplano y entre los Uros del Lago Titicaca y 
la zona andina. 
El Instituto Lingüístico de Verano (ILV), si bien es cierto que no 
pertenece a una iglesia determinada, ha realizado un trabajo de 
introducción que ha permitido crear las condiciones, para que otras 
organizaciones del Protestantismo Fundamentalista puedan instalarse 
e imponer su evangelización entre los indígenas de la Amazonia, como lo 
veremos más adelante. 
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GRUPOS ÉTNICOS DE LA AMAZONIA PERUANA 
CLAVE DE FAMILUS 
LINGÜISTICAS 
Ardwjca 
Cduapata 
Htrábnbet 
Huitoto 
Jibero 
Paño 
Peba-Yagua 
Quechua 
Éij Tcama 
ü Tucano 
Tupí-Guaraní 
KM Táparo 
MI SinClasificación 
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intervienen en los procesos de enfermedad y curación. Esta manipulación 
se da a través de la poesía chamaluca; si la eficacia de la palabra 
chamaluca es considerada como magia, los "fines poéticos sirven a fines 
mágicos y los fines mágicos sirven a fines poéticos" (Sherzer 1988). La 
técnica estática de curación está así, ligada inseparablemente a una forma 
poética específica y perfectamente definida. 
Las alusiones que permiten incluir el uwishin kantu en el ámbito 
mítico de Tsunki son varias. El chamán se identifica frecuentemente con 
tsunki. Tsunki, además es el "dueño de las aguas" y el primer chamán, 
quien entregó a una mujer las flechas mágicas (tsentsak) y a un hombre 
el namur (talismán) para la curación, ambos elementos constitutivos del 
mundo chamánico. El ámbito vital que permite la permanencia y 
manipulación de los poderes espirituales es "acuático" y "frío". Los 
tsentsak se desenvuelven en una baba matriz (chunta), espuma que 
varía según los diversos tipos de tsentsak, y que el chamán debe poseer 
juntamente con aquellos (el tabaco, líquido o en cigarro, estimula la 
salivación y la formación de chunta). El ciclo mítico de Tsunki es 
nocturno, contexto también compartido por las reuniones chamalucas. 
Los tsentsak, proyectiles espintuales, ocasionalmente son 
comparados a renacuajos que se mueven en el interior de una laguna. 
Tsunki, así mismo, preside los fenómenos del amor y la sexualidad y 
las instancias del mundo chamánico están ligadas entre si por un nexo 
afectivo-erótico, cuyos poderes deben ser "atraídos", "cortejados", 
"enamorados", para convocarlos y manipularlos. 
El chamanismo es uno de los aspectos más importante de la 
religiosidad shuar, y actualmente, un punto donde se concentran en 
mayor medida las instancias míticas que conforman el mundo. 
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7. EL MITO EN LA ACTUALIDAD 
El "corpus mitológico" recogido hasta ahora, se expone a la 
tentación de ser considerado inmutable y ajeno a los cambios que afectan 
la totalidad de la cultura shuar, de hecho, el proceso de adopción de temas 
míticos y sus transformación en la historia, que ligan a los Shuar con los 
demás miembros del grupo lingüístico y con los pueblos amazónicos que 
lo rodean, es todavía objeto de estudio. Sin embargo, al margen de la 
permanencia o no de temas míticos, las adaptaciones se realizan sobre 
una ideología más permanente, cohesionadora y punto de apoyo para la 
identidad cultural. 
Las transformaciones que se desarrollan al interior de la concepción 
mítica, tienen que ver con factores como a) el advenimiento de nuevas 
manifestaciones conceptuales en el área religiosa (el cristianismo), 
educativa (mentalidad científico-técnica) y económica (concepción 
"productiva" del mundo; b) pérdida progresiva del carácter "oral" de la 
cultura, determinante esencial de la mentalidad mítica. La escritura por su 
parte, si bien ha difundido y dado permanencia al mito, lo sacrifica como 
"relato" ubicado en un contexto ritual preciso; c) la separación progresiva 
del mundo de los jóvenes con respecto al mundo de los "mayores", a 
cuya autoridad está ligado al prestigio y validez del mito. 
Otra fuente de transformación, que incide indudablemente en el 
grado de mayor o menor vigencia del mito, es la irrefrenable desaparición 
de la selva, "la mayor fuente de estímulos cognitivos y simbólicos" 
(Colajanni 1982: 54); sin la selva, los protagonistas míticos quedan sin su 
base de referencia y se vacían de significado. 
Sin embargo, determinar los rasgos de la religión mítica que 
perviven en la actualidad es una tarea difícil, ajena a los propósitos de este 
trabajo. Eso no impide que podamos afirmar la vigencia del chamanismo, 
y de su referente mítico cuyo conjunto ritual y de creencias, a la vez que 
se transforma, está en expansión. 
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Lo mismo dígase del uso de los alucinógenos como forma de 
comunicación espiritual y la práctica de la oniromancia. La vigencia de las 
creencias entorno a la presencia de los difuntos merodeadores y una 
concepción animada del cosmos y la naturaleza, hacen sospechar una 
vigorosa actualidad y permanencia de la religiosidad tradicional. 
La religión tradicional es todavía una fuente donde se busca 
seguridad y se puede afirmar que el advenimiento de nuevos conjuntos 
religiosos no está en grado de suplir las concepciones religiosas 
sustentadas por la mitología shuar. 
Los diversos conjuntos religiosos no están exentos de 
degradaciones, y al respecto son elocuentes los siguientes testimonios: 
"En nuestros tiempos, poco se habla de que un Uwishin ha 
recibido la fuerza de Tsunki, más bien también a Tsunki se le ve 
vestido con ropas occidentales, camisa, zapatos, sombreros, etc. 
Esto dicen los mismos Uwishin gracias a sus experiencias 
chamánicas, después de haber tomado natem... Hay jóvenes de 
mi comunidad que hacen eso, inclusive, en vez de tomar el natem 
toman trago, fuman cigarrillos importados, y con eso se 
emborrachan y hacen la curación. Esto significa que la forma 
tradicional de adquirir el poder se va perdiendo día a día... En la 
actualidad el shamanismo tradicional se está contaminando con 
aspectos de la magia. Sobre todo de la magia negra. Este hecho va 
destruyendo el valor social de la figura del Uwishin y se pone de 
relieve el individuo que se manifiesta en situaciones antisociales.." 
(Cfr. Antun, Raquel 1986: 117 ss.). 
"Los mayores quieren llevar a sus hijos a la cascada pero los 
trabajos materiales les quitan tiempo porque hay que cuidar el 
ganado, hacer negocios, incluso los niños se van a la escuela, etc. 
Por eso olvidan buscar a Arutam por otras preocupaciones. 
Ahora, los jóvenes aunque no se van a la chorrera, por lo menos 
toman floripondio, natem, para ver su futuro. Pero muchas veces 
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no toman porque quieren encontrar su futuro, sino que toman por 
curiosidad, porque han escuchado contar que con floripondio y con 
natem se logra ver el futuro, por eso beben, pero encuentran 
visiones y luego afirman diciendo: "que todo eso es mentira". (Cfr 
Chinkim,L.et.all987:31). 
Ante las violentas transformaciones del medio ambiente, de la 
cultura material, de las formas sociales y mentales, los mitos han 
permanecido: el que se los haya fijado en la escritura no niega su función, 
su carácter dinámico y eficacia. Están allí, determinando de manera 
cercana y próxima la identidad del pueblo shuar, conteniendo 
concepciones de los espíritus y las fuerzas sagradas que constituyen "la 
afirmación del shuar mismo, es decir, la seguridad de saber quién es ya 
que está destinado en el futuro" (ibid). 
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1. Achuar-Jíbaro 
2. Aguano 
3. Aguaruna 
4. Amahuaca 
5. Amarakaeri 
6. Amuesha 
7. Andoa 
8. Andoque 
9. Arabela 
10. Arasairi 
11. Bora 
12. Campa asháninca 
13. Campa ashéninca 
14. Campa caquinte 
15. Campa homatsiguenga 
16. Campa pajonalino 
17. Candoshi 
18. Capanahua 
19. Cashibo 
20. Cashinahua 
21. Cocama-Cocamilla 
22. Cujareño 
23. Culina 
24. Chamicuro 
25. Chayahuita 
26. Ese'ejja (Huarayo) 
27. Huachipaeri 
28. Huambisa 
29. Huitoto meneca 
30. Huitoto muinane 
31. Huitoto murui 
32. Iquito 
33. Isconahua 
34. Jebero 
35. Machiguenga 
36. Matsés (Mayoruna) 
37. Morunahua 
38. Muniche 
39. Ocaina 
40. Omaqua 
41. Orejón 
42. Parquenahua 
43. Piro 
44. Pisabo 
45. Quechua del Ñapo 
46. Quechua del Pastaza 
47. Quechua de San Martín 
48. Quechua del Tigre 
49. Resígaro 
50. Sapiteri 
51. Secoya 
52. Sharanahua-Marinahua 
53. Shetebo 
54. Shipibo-Conibo 
55. Taushiro 
56. Ticuna 
57. Toyoeri 
58. Urarina 
59. Yagua 
60. Yaminahua 
FUENTE: ILV, 1981 
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2. La South American Indian Mission (SAM) 
Esta Misión se instaló en Iquitos, ciudad, capital del actual 
Departamento de Loreto en 1922, limitándose al sector escolar. En 1962 
trasladó su base de operaciones a la zona de Pucallpa. En 1971, todas 
sus escuelas fueron transferidas al Ministerio de Educación, por no poder 
garantizar su mantenimiento. 
Su Instituto de la Biblia está ubicado en el lago Tipishca, en la 
provincia de Contamana; desarrolla cursos de formación de predicadores 
indígenas. Durante el aprendizaje, los indígenas deben trabajar en el 
campo y en los talleres de la misión para pagar su aprendizaje. Muchas 
veces, cuando no hay trabajo, los misioneros los "prestan" a otros 
propietarios de la zona. 
La SAM proviene de las iglesias del Protestantismo 
Conversionista y Fundamentalista de los Estados Unidos. La 
mayoría de sus pastores y técnicos (pilotos y mecánicos) son de origen 
norteamericano. Su base aérea está en Cashibococha, contando con 
aviones y una considerable infraestructura, que les permite cubrir junto al 
ILV, áreas alejadas de la Amazonia. Su relación con el ILV, es de 
estrecha colaboración, en el transporte, intercambio de información, 
organización de encuentros y todo tipo de actividades. En Pucallpa se 
encuentra la sede más importante de la SAM y posee una iglesia muy 
importante. 
La SAM trabaja con los grupos étnicos Shipibo, Conibo y 
principalmente con los Campa o Asháninka en varias comunidades, 
como he podido constatarlo en el Alto Ucayali. 
3. La Misión Suiza Indígena (Schweizer Indianer Mission 
SIM) 
Esta organización religiosa, conocida también como la Misión 
Suiza del Perú, está implantada desde inicios de años sesenta. Trabaja en 
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pueblos de la región andina y con comunidades indígenas de la Amazonia 
peruana. 
Los fundadores de esta misión, fueron misioneros laicos alemanes 
occidentales y suizos. Tienen su base en Cashibococha, cercana a la base 
de la SAM. Cuentan con un personal de asistentes peruanos, incluidos 
algunos misioneros, tienen sedes en Huánuco, donde dirigen la Escuela 
de la Biblia. En Huariaca y en Cerro de Pasco, ciudad, capital del 
Departamento de Pasco, poseen una escuela, un centro de evangelización 
y realizan un trabajo de radiodifusión y grabación. En Lima se encuentra 
el secretariado de esta misión. 
En la Amazonia, han creado los que ellos llaman las Escuelas 
Tribales de la Biblia, trabajan entre los grupos étnicos Achual, 
Aguaruna, Cashibo, Chayashuita, Huambisa, Machiguenga, Piro, 
Shipibo-Conibo, Yagua y también entre los Campa o Asháninka. 
Trabajan en estrecho contacto con el ILV, que se encarga de 
formar a sus colaboradores en las traducciones. Son los aviones del ILV 
y de la SAM, que se encargan del transporte de estos misioneros hasta 
las comunidades indígenas. Existe una colaboración asi mismo, en lo que 
respecta a la selección de los pastores indígenas y en la formación de los 
mismos. En 1977, lograron reunir predicadores de 17 grupos étnicos, 
logrando una formación rigurosa con cursos escalonados en el lapso de 
tres años, culminando el servicio de pastores activos. Preparan un 
promedio de 50 predicadores, así como predicadores auxiliares9. 
Durante la graduación de los predicadores, los miembros del ILV y 
la SAM son los principales invitados. Los indígenas son reclutados con 
sus familias, trabajan dentro de los proyectos de la misión, para pagar su 
Sobre la Schweizer Indianer Mission, existe la documentación de la organización, 
editada en Heerhrug, Suiza, igualmente hay referencias en el excelente trabajo de 
David Stoll: "El Instituto Lingüístico de Verano en América Latina, pescadores de 
hombres o fundadores de Imperio"; Ed. DESCO, Lima, 1985. 
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formación, quedándoles un pequeño salario. Es frecuente que sean 
"prestados'al ILV para las traducciones bíblicas. 
La asistencia a los cultos es obligatoria. El SLM ha organizado 
igualmente, cursos para promotores de salud en colaboración con la 
SAM. Los Promotores, son los encargados privilegiados de las pequeñas 
farmacias, que se establecen en los poblados, donde se venden los 
medicamentos de la "civilización". El SIM tiene su sede principal en 
Heerbrug, Suiza, de donde vienen sus principales responsables y el 
financiamiento para sus misiones. 
Todas estas organizaciones misioneras están vinculadas al ILV, 
que vertebra la penetración del Protestantismo Fundamentalista en las 
comunidades indígenas. Asociados relativamente a los misioneros 
Adventistas del Séptimo Día en estrecha colaboración con la South 
American Indian Mission (SAM) y la Misión Suiza Indígena (SIM), 
logran una presencia hegemónica en la Amazonia peruana. 
4. El Instituto Lingüístico de Verano (ILV) 
Los movimientos religiosos en los Estados Unidos a inicios del 
presente siglo, surgieron como una respuesta negativa a la modernización 
y la crisis económica de 1929. Posteriormente estas nuevas iglesias del 
Protestantismo Neo-evangélico y Conversionista fueron 
recuperadas de parte del Estado norteamericano, en algunos casos, para 
formar parte de una suerte de Cruzada Ideológica, acorde con la voluntad 
expansionista del imperialismo norteamericano, basada en una pretendida 
pre-destinación divina como "Imperio del Bien", que se siente 
obligado a llevar el mensaje correcto a los países más pobres del mundo 
Uno de los productos de este proceso histórico es el ILV. Su 
origen se encuentra en la fundación en 1930, de la Wicliffe Bible 
Translators (WBT),* por WiHiam Cameron Towsend. La WBT 
surgió de la iglesia Bautista del sur de los Estados Unidos. 
La WBT, toma el nombre de wicliffe, J., quien fiíe el que impuso la primera 
traducción de la Biblia en inglés, en Inglaterra en el siglo XV. 
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William C. Towsend, nació en 1896, de origen campesino, en 
Orange Country, California. W.C. Towsend, trabajó como integrante 
de la Misión Centroamericana (Central American Mission) con los 
indígenas Calchiquel en Guatemala en 1917. La experiencia con los 
Calchiquel le hizo comprender que los indígenas no mostraban ningún 
interés por su prédica religiosa y los textos bíblicos, porque no conocían 
el castellano. Esta limitación lo llevó a reflexionar sobre la importancia 
vital de traducir la Biblia, como base para penetrar en los pueblos 
indígenas. 
La primera traducción de la Biblia le llevó 14 años de esfuerzo. 
Reflexionaba en su diario: 
"... En estas aldeas, como en todas partes del mundo, se 
encuentran máquinas de coser "Singer". Una compañía comercial 
fue capaz, en el transcurso de una sola generación, de vender en el 
mundo entero su mercadería, mientras que a la Iglesia, después de 
diecinueve siglos, no le ha sido posible en la misma forma, 
hacerlo con el Evangelio". 
William C. Towsend* 
Towsend abandonó Guatemala en 1932, para dirigir su propio 
proyecto WBT, fundando el Instituto Lingüístico de Verano (ILV); 
(Summer Institute of Linguistics - SDL). Dejó Guatemala al no tener 
apoyo para sus proyectos que serán canalizados por el ILV fundado en 
1934. En el mismo año, fundará en Shulphur Springs-Arkansas, los 
campos "Wicliffe", donde serán preparados los primeros 
misioneros/traductores, destinados a los pueblos indígenas para efectuar 
la traducción de textos bíblicos en sus respectivas lenguas. 
Cit. en Wallis Ethel, Benneth Maiy, A: "Más de 2.000 idiomas, historia de una 
misión pionera moderna. Wicliffe Bible Translators, 1972, Brockhaus, Wupertal, p. 
6. 
289 
El ILV, es creado como una segunda organización con una 
imagen, que diera una cobertura académica al trabajo misionero. WBT, 
era una institución religiosa y presentaba serias limitaciones estratégicas y 
diplomáticas para llevar adelante los proyectos Conversionistas en 
países como los de América Latina, con una marcada influencia Católica. 
La sede del ILV fue establecida en Santa Ana, California. Lograr 
acuerdos con entidades gubernamentales e instituciones académicas, 
como los de la Universidad de Oklahoma y el Estado de California le 
llevó ocho años. 
El ILV se dedicó a trabajar sobre el terreno en su penetración 
misionera, respaldada por los estudios lingüísticos para las traducciones 
de los textos bíblicos y la realización de acuerdos administrativos con los 
gobiernos donde actuó, logrando la cobertura jurídica de sus acciones y 
la realización de los cursos de verano en las comunidades indígenas. 
La WBT cubre el aspecto religioso a través de las traducciones, del 
proselitismo para reclutar a los nuevos miembros para las misiones y el 
financiamiento íen los Estados Unidos. La WBT se encarga igualmente 
de la relación con las comunidades religiosas norteamericanas, Iglesias, 
Asociaciones Bíblicas, Empresas, Instituciones estatales y personas 
capaces de contribuir al financiamiento de sus proyectos. 
Para reforzar el área técnica WBT e ILV, organizaron la "Aviación 
de la Jungla y Servicio de Radio" (Jungle Aviation and Radio Service-
JAARS) en 1947. Su fundación se debe a Larry Montgomery, ex-capitán 
de la Fuerza Aérea Norteamericana, para cubrir las necesidades de 
transporte y comunicación de los misioneros. A esta época el ILV. ya 
había comenzado a trabajar en el Perú y México respectivamente. 
La organización de JAARS, fue muy importante como medio de 
transporte a lugares alejados e inaccesibles de las regiones rurales donde 
penetraron los misioneros, que llegaron a controlar grandes espacios 
geográficos, como veremos en la carta de las Misiones protestantes en la 
Amazonia peruana. 
290 
A la creación de la JAARS, prosiguió la creación de WICOFFE 
Asociados, para apoyar la WBT y el ILV a través de materiales y 
propaganda. 
IV. EL CASO DE LA MISIÓN DEL ILV Y SUS 
RELACIONES CON EL ESTADO PERUANO 
"Tarde o temprano, nos guste o no, la civilización llegará a estas 
tribus. Nuestra incumbencia es que ésta sea una civilización 
cristiana". 
William C. Towsend, 1958. 
Cit en Stoll, D., 1985, p. 149 
En 1943 Kennet Pike, lingüista, colaborador de William C. 
Towsend, realizará los primeros contactos con el ministro de Educación 
del Perú, Antonio la Rosa. Dos años después se firmará el contrato. El 
mismo año en el que el gobierno de Manuel Prado, aprobará un Decreto 
prohibiendo la propaganda Protestante, sobre la base de que era 
"divisionista anticonstitucional y antipatriota"10. 
Ninguna otra misión religiosa en la Amazonia peruana tuvo la 
expansión experimentada por el ILV; su infraestructura le permitió llegar 
a las comunidades indígenas más aisladas, expansión que permitió al 
Estado peruano ampliar su presencia política, económica y militar. 
El Perú, es después del Brasil, el país, donde más se ha 
desarrollado la agresión de los pueblos indígenas, expulsándolos de sus 
territorios ancestrales, con el pretexto de "espacios vacíos" para ser 
ocupados por una suerte de conquista interna. La república del Perú, 
fundada en 1821, impuso tributos y desarrolló una política de 
sometimiento de las poblaciones Quechuas y Aymarás en los valles y 
altiplanicies andinas. Más allá de las estribaciones de la cordillera oriental 
10 Citado en "Peruvian Times", ed. 2 august, Lima 1946, p.9. 
291 
ESTADO PERUANO Y MISIONES DEL 
PROTESTANTISMO FUNDAMENTALISTA 
Alianzas y Convergencias 
U. S. A. 
Washington 
US. AID 
WBT/ILV 
OFASA 
SAM 
SIM 
"Evangelización" 
Fundamentalista 
E S T A D O 
P E R U A N O 
Escuelas Bilingües 
Proyectos de Desarrollo 
"Integración Nacional" 
EVANGELIZACIÓN/ 
ALFABETIZACIÓN 
Civilización/Colonización 
I D E O L O G Í A 
Modelo de Desarrollo Capitalista 
Dependiente 
CONTROL IDEOLÓGICO CONTROL POLÍTICO 
ECONÓMICO 
DOMINACIÓN 
ECONÓMICA 
SOCIAL 
POLITICAY 
CULTURAL 
COMUNIDADES INDÍGENAS DE 
LA AMAZONIA PERUANA 
292 
se extendía la cuenca amazónica, habitada por pueblos que hablaban 
diferentes lenguas en diferentes estadios de contacto con el llamado 
Estado Peruano, que reclamaba la propiedad de sus territorios. La 
presencia del Estado en esta región se diluía en pequeños poblados, 
precarios y aislados, la presencia de la Iglesia Católica y sus misioneros, 
con la excepción de los pueblos y ciudades importantes, no era muy 
importante. 
El ofrecimiento del DLV de colaborar con el Estado peruano de 
llenar este "Vacío", fue reconocido por el Convenio de implementar las 
Escuelas Bilingües en 1952, enseñar a los indígenas que ahora 
"pertenecen" al Perú, realizar toda una socialización política, que, a partir 
de la prestación de servicios asistenciales, fomentará nuevas formas de 
liderazgo y economía, buscando atarlos y someterlos a la llamada 
"Sociedad Nacional" y mutilar su resistencia al proceso de la 
colonización. 
Los traductores de la Biblia facilitaron la expansión del Estado y en 
gran parte, se convirtieron en su infraestructura. Los esquemas de la 
colonización/evangelización contaban y cuentan todavía con el auspicio 
del Estado, desde 1952, cuando la dictadura militar presidida por el 
General Manuel A. Odría aprobó el proyecto de las Escuelas Bilingües 
administrado por el DLV, que quebró el monopolio Católico en la región. 
El ILV se convirtió en el intermediario privilegiado de los proyectos 
estatales, permitiéndole construir su propio sistema de clientelismo 
religioso. 
Aún cuando el Decreto tuvo poco efecto, la jerarquía Católica se 
pronunció en contra de las ambiciones del ILV, en los años siguientes a 
su instalación, ante el apoyo que el Estado le brindaba. 
W. Towsend, presentó a sus misioneros, como lingüistas de la 
Universidad de Oklahoma. La embajada de los Estados Unidos en Lima, 
también dio su apoyo a la farsa del Instituto "académico". El DLV, 
entidad privada, terminó así con presentarse como institución oficial 
norteamericana 
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Una de las primeras tareas del ILV resultó ser la preparación de 
Cartillas para el servicio Cooperativo Peruano-Norteamericano de 
Educación. El Embajador Prentice Cooper colaboró en la negociación 
para la adquisición de un avión anfibio de la Marina USA y lo entregó en 
una ceremonia oficial al gobierno peruano. Cooper afirmaba: "...Una 
Institución científica y cultural de los Estados Unidos está utilizando el 
avión para misiones culturales, científicas y de salud"11. 
El Estado y la burguesía intermediaria que lo dirige veía en los 
lingüistas la posibilidad de utilizarlos en sus proyectos de integración 
nacional, vía la la alfabetización, que se le encargó de realizar al ILV en 
1952. El Estado peruano, gracias al ILV, se hacía presente en zonas 
alejadas y desconocidas que declaraba como "su" territorio. Encargando 
los esfuerzos "civilizatorios" al ILV buscaba de integrar -bajo su 
dominación- a los pueblos indígenas de la Amazonia a sus intereses 
económicos y políticos. 
Gracias a los aviones y la radio de los misioneros del ILV, fue 
accesible una área geográfica, desconocida para el ejército y la fuerza 
aérea peruanas. Afios más tarde las diversas multinacionales del petróleo, 
también recurrieron a los servicios especializados de los experimentados 
pilotos del ILV, en sus proyectos de exploración de yacimientos 
petroleros. 
En 1952, el Estado encargó al ILV los programas de 
alfabetización, colaborando simbólicamente en el financiamiento de los 
mismos. Afios después se les encargaron otras tareas de integración 
nacional. La ambigüedad fue mutua: de un lado un Estado que funge de 
"integrador" de la inexistente nación peruana, mito del discurso 
integrador de la República Neo-colonial del Perú, que impone como 
pretexto del colonialismo interno, que en realidad, somete 
económica, social, política y culturalmente los pueblos indígenas del 
Perú. El ILV, por su lado, se presenta como institución académica y en 
11 STOLL, David; ob. ciL; 1985, p. 161. 
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realidad su interés es el trabajo misionero, negando su objetivo principal 
en cuanta ocasión le es posible. 
La ampliación del mercado interno, pasaba necesariamente por la 
realización de un proyecto de consolidación de la "nación", discurso que 
comprende una mitología del capitalismo, la de los Estados-nación, 
como entes totalizadores, que se presentan como la solución 
unificadora que salva las diferencias étnicas, vía la castellanización, 
impuesta en la alfabetización de los pueblos indígenas. Ante este desafío 
de Colonización/civilización, el ILV se presentaba como una ayuda 
"científica". 
La evangelización propuesta por el ILV y las otras misiones del 
Protestantismo en la Amazonia, comportan de hecho, una proposición 
de modelo de sociedad, con una perspectiva económico-social, 
política y cultural bien precisa. La evangelización frente a una realidad 
histórica, deviene ideología y ésta, se inscribe en el modelo de desarrollo 
del capitalismo dependiente, modelo que no es ajeno a los 
intereses de la burguesía intermediaria que controla el Estado peruano. 
Así, la propuesta del Protestantismo Fundamentalista deviene una 
propuesta de Evangelización que coadyuva la ideología del colonialismo 
interno. 
1. El ILV y sus misiones en las comunidades indígenas de la 
Amazonia Peruana 
Los misioneros/lingüistas, vinieron en gran parte del Centro de 
Instrucción de México. Se establecieron primeramente, en Aguaytía en 
1946. Posteriormente, se trasladaron a la laguna de Yarinacocha, cerca a 
la ciudad de Pucallpa, capital del actual Departamento de Ucayali. 
Peni era la primera entrada del ILV en la cuenca amazónica, en el 
bosque tropical más grande del mundo. Después del Perú, logrará 
establecerse en el Ecuador, Bolivia, Brasil y Colombia. 
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Fue en el Perú donde logró una mayor expansión. La experiencia 
evangelizadora que articulaba bases aéreas, escuelas bilingües, se 
convirtió en el modelo para otras filiales, tan distantes, como la 
implantación del ILV en Filipinas12. 
El ILV supo utilizar el respaldo del Estado peruano, para asentar su 
influencia entre los pueblos indígenas como en ningún otro lugar, salvo 
en México, donde se había instalado en 1935 y de donde fue 
formalmente expulsado en 1976. 
Los programas de Escuelas Bilingües, les permitieron a los 
misioneros reclutar los primeros informantes para la iniciación del 
aprendizaje de los diferentes idiomas. 
Los informantes eran traídos a la base de Yarinacocfia, y fueron 
empleados en múltiples funciones. 
Traducir las cartillas para los planes de educación bilingüe. 
Colaborar en el aprendizaje de su» lengua» a los misioneros. 
Ellos se convirtieron en lo» primeaos profesores. 
Concluida esta etapa, los informantes fueron enviados de regreso a 
sus áreas de origen y se encargaron de concentrar las primeras familias 
en poblados, donde pudieran fundarse lias escuelas, muchas de ellas en 
terrenos aptos para la construcción de urna pista de aterrizaje. La primera 
contradicción fue la de concentrar La población en función de un 
aeropuerto necesario al ILV y no a los nativos. 
El nuevo patrón de asentamiento giraba alrededor de la escuela, la 
iglesia y el aeropuerto (cuando había). Los profesores, que en la mayoría 
de los casos habían recibido una formación evangélica, se convirtieron en 
maestros/predicadores, y al inaugurarse las primeras tiendas promovidas 
12 Ibidem. 
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por los misioneros/lingüistas, se convirtieron en empresarios. 
A partir de estos maestros indígenas, el ILV, logró ensamblar la 
escuela, la iglesia, el comercio y luego, al ser reconocido el poblado por 
el Estado, los maestros fueron en muchos casos nombrados como 
autoridades políticas, en tanto intermediarios del proceso de 
Colonización/Evangelización. 
Este proceso histórico, esquematizado aquí, trajo un profundo 
cambio en la vida cotidiana de las comunidades indígenas de la Amazonia 
peruana. Surgió un nuevo sistema de liderazgo, nombrado 
impositivamente desde el exterior de las comunidades, que resquebrajó 
en gran parte, la sociedad tradicional. Normalmente eran los jefes de 
familia y los ancianos quienes concentraban las decisiones. El ILV, a 
partir de los jóvenes reclutados y formados por ellos, creó un nuevo 
liderazgo, que enfrentó las generaciones y dividió las comunidades. Hay 
que agregar que - la irrupción de una economía de mercado, por muy 
incipiente que fuera, creó igualmente, una diferenciación socio-
económica. 
Entre los ancianos, que forman parte importante de la memoria 
colectiva y son depositarios de la sabiduría indígena,esta imposición de 
jóvenes maestros/predicadores/comerciantes y sobre todo representantes 
de una autoridad que negaba sus culturas, rechazaba sus tradiciones y 
sus concepciones fue desastrosa. Se dividieron las familias y se 
mutilaron muchos elementos que las vinculaban. 
Las condiciones para luchar contra las tradiciones religiosas 
indígenas, estaban dadas. Los maestros indígenas fueron la punta de 
lanza, para iniciar la evangelización. 
El principio de que el idioma es la llave para abrir el espíritu de los 
hombres, fue una constante en la mentalidad de los misioneros, que en 
su segunda fase de incursión, iniciaron el aprendizaje de los idiomas 
indígenas, para aplicarlos a la traducción de los textos bíblicos y sobre 
todo del Nuevo Testamento, como el caso de los Asháninka. 
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La traducción, planteó largos períodos de permanencia entre los 
indígenas, para ampliar el conocimiento de la lengua. El desplazamiento 
de los misioneros se realizó mayormente, en las épocas de estación seca 
(mayo a septiembre). Estas estadías fueron repetidas durante muchos 
años. 
Algunas traducciones, como las del Nuevo Testamento, han 
necesitado un decenio. En sus visitas aportaban medicamentos y 
mercancías o dinero, con lo que pagaban por los aportes lingüísticos a 
sus informantes y también por la construcción de las pistas de aterrizaje y 
otros trabajos. Muchos pueblos indígenas han sido incorporados así al 
sistema económico impuesto por el ILV, que los ha condenado a una 
cierta dependencia de los misioneros. 
En la mayoría de los casos, los informantes eran llevados a la base 
de Yarinacocha, para completar las traducciones y hacer el trabajo 
etnológico complementario, para conocer sus respectivas culturas y así 
adaptar mejor su trabajo misionero. 
Un Convenio complementario en 1964, entre el Estado peruano y 
el ILV, encargaba a éste el desarrollo de una serie de programas llamados 
de Desarrollo Comunal, que comprendía la formación de técnicos en 
asistencia sanitaria básica y en otros aspectos. Este contrato le permitió al 
ILV la hegemonía en el proceso de aculturación de los indígenas. 
Los informantes, se volvieron asistentes asalariados que, al 
regresar a sus hogares, debían trabajar en las conversiones. Su 
participación en las traducciones, se supone que ayudó a formarlos en la 
materia. Su trabajo era supervisado por los misioneros. 
En la primera etapa de la formación de los profesores bilingües, las 
escuelas primarias, formalmente pertenecientes al Estado, han sido los 
lugares donde se ha trabajado para la formación de congregaciones 
religiosas del Protestantismo Fundamentalista. Evidentemente el ILV ha 
negado esta realidad. En el área donde realicé mi trabajo de investigación 
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(Gran Pajonal, Ríos Tambo, Ene y Alto Ucayali) esta afirmación es 
ampliamente demostrada. 
2. La misión del ILV y su Financiamiento 
El presupuesto del ILV en 1969 ascendía a 6 millones de dólares; 
en 1977, el presupuesto llegaba a 22 millones. La participación de los 
miembros en el financiamiento de las misiones, solo incluye el 10% del 
presupuesto total. 
En los años 1960 comenzó a firmar contratos con la Agencia 
Internacional para el Desarrollo (AID), agencia dependiente directamente 
del Departamento de Estado Norteamericano (USAID). 
Estos acuerdos contemplaban la financiación de proyectos en 
Vietnam, Camboya, Nepal, Guatemala y Perú. La financiación de 
proyectos, bajo el rubro de educación, en países donde la situación era 
bastante conflictiva y el caso del Vietnam, donde el territorio estaba 
dividido, el control de las minorías étnicas era vital. En este caso, el 
interés puramente misionero era bastante discutible. 
De la misma manera, algunos miembros obtuvieron un 
financiamiento del Ministerio de Salud, de Educación y de la Asistencia 
de los Estados Unidos. El ILV, también ha recibido financiamiento del 
Servicio Mundial de Iglesias (World Church Service). La Oficina Central 
Evangélica de ayuda para el Desarrollo (Evanlische Zentraltelle fur 
Entwicklugshilfe, EZE) de Alemama Occidental que apoyó el trabajo en 
Guatemala y cofinanció proyectos en el Perú. 
Otra de las fuentes de financiamiento, son las Sociedades Bíblicas 
Fundamentalistas norteamericanas, como la Fundación Cook, La Glen 
Meade de Filadelfia y la Iglesia Independiente de los Angeles. Toda esta 
ayuda es administrada por Wicliffe Associates. Además, otras fuentes de 
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financiamiento son las empresas privadas13. 
El Servicio aéreo y radial de la JAARS, cuenta con más de 53 
aviones (30 en latinoamérica) así como 12 helicópteros y 450 emisoras 
de onda corta, que les permiten vuelos y comunicaciones directas, desde 
las zonas de las misiones con su sede en los Estados Unidos. 
3. Las misiones del ILV y su Ideología Religiosa 
La versión fundamentalista del Protestantismo, salvando distancias 
históricas y peculiaridades, podría corresponder al Integrismo en la 
Iglesia Católica o al Integrismo musulmán y judío. Como en toda 
corriente de pensamiento hay variantes, decantadas por el proceso 
histórico que las enmarca. 
El Fundamentalismo, como movimiento religioso, logró hacerse 
conocer mundialmente, al promover el proceso de Sayton Tenneesse en 
1925, prohibiendo las doctrinas evolucionistas de Darwin. En este 
proceso, conocido también como el "Proceso del mono", se condenó la 
doctrina de Scopes, para ser dictada en los cursos escolares a causa de 
que ésta se ocupaba del origen del hombre. 
A las diferentes Federaciones del Fundamentalismo Internacional 
no le fue posible, a pesar de haberlo intentado varias veces, conformar 
un Concejo Antiecuménico, en oposición al Concejo Ecuménico de 
Iglesias de Ginebra. En la Conferencia de Lausanne, algunos delegados 
manifestaron que el Fundmentalismo, no solamente es compatible con un 
programa socio-político, sino además lo exige. 
13 Sobre el financiamiento del ILV, ver AABY, P. y Hvalkof, Soren: "Is God a 
American? An Anthropological perspective on the Missionary Work of The Summer 
Institute of Linguistics"; ed. IWGIA and Survival International, Copenhaguen, 
Denmark, 1981. Existe igualmente, abundante información en David STOLL; ob. 
cit. 
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Los menos sectarios empezaron a denominarse evangélicos, 
ofreciendo "la salvación" a quien los escuchasen, apelando a la 
imperecedera verdad del evangelio, en una interpretación y particular. El 
ILV sustenta la infalibilidad de la palabra bíblica. 
El Mundo tuvo que ser creado en el milenio, por tanto la misión 
Fundamentalista está fuertemente ligada al presente. Esto es, no 
solamente tiene significación la vida después de la muerte, sino que 
también la vida sobre la tierra está fuertemente ligada a valores puritanos. 
La misión Fundamentalista mantiene buenas relaciones con su patria de 
origen. Dado que la mayor parte de las misiones Fundamentalistas 
actuales son norteamericanas, se orientan conforme a máximas políticas 
oficiales de los Estados Unidos. 
Su visión del Mundo, su modelo de sociedad, comportan un 
proyecto socio-político, que no contradice el sistema económico del que 
proviene y que ampliamente los financia en su misión religiosa. 
El Fundamentalismo, tiene la capacidad de sincretizarse con 
algunas religiones indígenas, por los elementos de mesianlsmo que 
propone. Los pueblos indígenas, por su situación de opresión y la 
desesperación que provoca la miseria que sufren, están esperando una 
redención mitológica, en tanto la realidad que viven se presenta bastante 
difícil de cambiar. 
En esta medida el Fundamentalismo, en tanto proposición 
mitológica, puede ser relativizado, en la medida que las condiciones 
históricas cambian y contradicen sus verdades definitivas. No puede 
aislar su discurso de la realidad en la que están inmersos los pueblos a 
quienes dirige su ideología religiosa. En el caso peruano, muchos 
dirigentes de las organizaciones indígenas que luchan por reafirmar su 
autonomía, han sido en un principio, formados por el ILV. La paradoja 
es evidente. 
No puede considerarse al Fundamentalismo como una traducción 
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del Evangelio, por su incapacidad de diálogo. Su ideología religiosa es 
ahistórica y contradice la historia de la Cristiandad. 
En los Estados Unidos -el Protestantismo Fundamentalista -cuenta 
con decenas de millones de adherentes y constituye una fuerza política, 
que ha permitido la victoria electoral del Partido Republicano. Ronald 
Reagan, ha contado con un apoyo valioso de sus predicadores, los 
mismos que recaudan fondos para la Contra Nicaragüense. 
LA PERSPECTIVA ACTUAL 
Ante esta expansión hegemónica del Protestantismo, las misiones 
Católicas que tienen contacto con grupos étnicos en la actualidad, 
controlan más de veinte centros misionales de un total de 117, que 
operan en la selva y en la sierra, y solamente 99 de 857 misioneros 
trabajan actualmente en la Amazonia, estableciendo contacto con 
aproximadamente 23 grupos étnicos, de un total de 64 que viven en la 
región andina y en la Amazonia14. 
Hay que señalar que al interior del Clero peruano que trabaja en la 
Amazonia, existe una discusión permanente sobre las ambigüedades del 
trabajo misionero, planteándose si no sería más honesto trabajar por 
colaborar al mantenimiento de sus culturas15. 
Hay que reconocer el trabajo de muchos misioneros progresistas 
que han hecho suyos los intereses de los indígenas. Igualmente, hay que 
precisar, que del lado de los misioneros/lingüistas, existe gente honesta 
desde su perspectiva etnocentrista e inconsciente de las repercusiones 
14 MARÍN, José: "Les Missions religieuses dans les communautés indigénes de 
l'Amazonie Péruvienne"; Thése de Doctorat en Anthropologie Université de la 
Sorbonne N. París DI; París, 1987. pp. 402^07. 
15 Las Congregaciones religiosas Católicas, como los Dominicos, son un buen 
ejemplo de reflexión sobre las Obras misionales. 
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socio-económico-políticas y culturales que su trabajo implica, sirviendo 
dentro de la estrategia del Protestantismo Fundamentalista. 
Si bien es cierto que se realizaron algunos trabajos lingüísticos y la 
creación de diccionarios, su objetivo principal consiste en la traducción 
de textos evangélicos, para facilitar su proselitismo religioso. Su tarea 
conversionista tuvo un relativo éxito en las comunidades indígenas. 
La jerarquía Católica ha evitado, en los últimos años pronunciarse 
sobre el ILV. 
En 1976, la Resolución Ministerial N9 0080-76-PM/ONAJ del 15 
de abril, dispone la transferencia de las actividades y propiedades del ILV 
al Gobierno Peruano para fines del año. 
El Gobierno nombra un Comité Supervisor de las actividades del 
ELV. Los sectores de la derecha política peruana y sus personajes, salen 
en la defensa del ILV, entre ellos el escritor Mario Vargas Llosa, actual 
dirigente del Frente Político de los sectores más conservadores de la 
burguesía intermediaria peruana. 
En el mes de agosto, un Golpe Militar interno derrocó al General 
Juan de Velasco, quien dirigiera un Gobierno militar que decretó 
reformas políticas, que buscaban cambiar la estructura socio-económica 
del país. Sin una participación popular democrática a la base, que podría 
haber consolidado y profundizado las medidas políticas, fue depuesto 
por el General Morales Bermúdez, cabeza visible de los sectores 
conservadores. Este nuevo Gobierno otorgó al ILV, la posibilidad de 
continuar y ampliar sus actividades. 
En 1977, se firmó un contrato por cinco años más, de permanencia 
en la Amazonia. La Iglesia Evangélica Alemana (Occidental) acordó una 
ayuda financiera al ILV. El 14 de diciembre de 1979 se firmó un 
Convenio por diez años más. 
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La expulsión del ILV, era solicitada por muchos sectores, desde la 
Universidad de San Marcos hasta las federaciones indígenas, que 
denunciaban sus actividades. La pregunta que había que plantearse era: 
¿quién iba a reemplazar al ILV? Muchas veces la discusión se reducía a 
"qué era bueno imponerles a los pueblos indígenas". La llamada 
"Sociedad Nacional", no tenía mucho que ofrecerles en lo que respecta a 
la autonomía y el respeto de sus territorios. 
Del colonialismo español al colonialismo interno impuesto por la 
República, la situación de los pueblos indígenas, no ha hecho que 
degradarse. 
En 1981, el ILV celebraba 35 años de actividades en el Peni. 
William C. Towsend viajó de los Estados Unidos. Estaba invitado el 
Presidente de la República, Fernando Belaunde Terry, ante quien fueron 
presentados varios miembros de comunidades indígenas de diferentes 
grupos étnicos, que se dirigieron a Belaunde en sus respectivos idiomas. 
Cada intervención fue seguida por la traducción al castellano, realizada 
por misioneros norteamericanos, que le explicaban al presidente del 
Perú, lo que los subditos de su Estado querían decirle. El espectáculo, 
nos remontaba a varios siglos atrás, cuando los aventureros y clérigos 
españoles presentaban a los indígenas ante los reyes y financistas de la 
conquista. Estaban también los miembros de la jerarquía católica, 
algunos indigenistas del Perú oficial y el escritor Mario Vargas Llosa. 
Todos ellos afirmaban haber conocido la Amazonia gracias a los aviones 
del ILV y haber sido invitados a su sede en los Estados Unidos. 
La mitología de la "nación" peruana y la "integración nacional" de 
los pueblos indígenas, en condición de sometidos a un Estado ajeno a 
sus aspiraciones y contrario a sus intereses, quedaba evidenciada una vez 
más. 
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CDA 2011 
INTERACCIÓN MISIONEROS - PUEBLO SHUAR 
HISTORIA DE UNA EVANGELIZACION 
Silvio Broseghini* 
No hay duda que el problema de la interacción misionero-
misionado es un tema de estudio interesante, que ha sido objeto de 
encuentros y seminarios, y de estudios monográficos, tanto a nivel 
eclesial cuanto a nivel extra-eclesial y antropológico. 
La acción misionera en casi todos los continentes (particularmente 
en África y en América Latina) representó la punta de lanza de la 
penetración occidental en territorios indígenas. En los siglos anteriores, y 
podemos decir hasta nuestros días, el misionero se percibió a si mismo no 
sólo como él llamado a difundir el Evangelio de Jesucristo, sino también, 
como aquel que llevaba la "buena nueva" de la cultura occidental de la que 
se sentía heraldo y portador. 
Los misioneros se sentían parte de esta cultura que se identifica aun 
con "la cultura" y que está llamada a difundirse en todos los rincones del 
mundo como "buena nueva" tecnológica y democrática. El misionero en 
definitiva es expresión del espíritu "misionero" del occidente. 
(COLAIANNI en Iglesia, pueblos y culturas . ne 8 pg. 16) 
Salesiano italiano, desde 1969 trabaja con el pueblo Shuar, Ecuador, Es autor 
de la obra "Cuatro Siglos de las Misiones entre los Shuar". 
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Esta percepción y autoconciencia del misionero, en estas últimas 
décadas, se fue alejando de esta concepción de cristiandad (sociedad y 
cultura cristianas) y fue madurando la conciencia de que el evangelio de 
Jesucristo no precisa de ninguna mediación cultural específica y 
determinada para llegar a ser aceptado por aquellos a quienes se lo 
propone. 
La iglesia misionera hizo un esfuerzo innegable para tomar 
distancias de este hecho y comenzó a reflexionar en el sentido de la 
autonomía del Mensaje Evangélico con respecto a las culturas individuales 
y a su capacidad de encarnarse en ellas. Se habla de inculturar, 
indigenizar el mensaje evangélico. El término inculturación es tomado de 
la jerga antropológica, pero, como observa justamente Bernardo 
Bernardi, los significados que los misioneros le atribuyen no 
corresponden a los de los antropólogos. "Para los misioneros, esta 
palabra implica la inserción de la manera cristiana de vida y pensamiento 
en las culturas locales; para los antropólogos, se aplica al fenómeno por el 
cual uno se convierte en miembro de determinada cultura y defiende la 
autonomía de ésta" (BERNARDI en Iglesia, pueblos y culturas n° 
8 pg. 30). 
Tal vez sería más oportuno definir este proceso de "encarnación" 
del Mensaje como un proceso de aculturación del Evangelio, en cuanto 
que éste paulatinamente asume expresiones autóctonas y se encamina a 
ser un elemento absorbido por la cultura de un pueblo, hasta llegar a ser 
un elemento estructurante de la misma. En campo misionológico se 
prefiere usar el término "inculturar" para definir este proceso en el afán de 
evitar esa connotación negativa que se le da generalmente al término 
aculturación, percibido como una pérdida de identidad. 
Actualmente en África los mismos africanos participan y aportan a 
este debate y a esta reflexión, mientras que en América Latina el indígena 
sigue al margen de la discusión directa a este respecto, llevada aun por 
agentes externos a los grupos nativos. 
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El análisis de esta interacción entre misionero y misionado no 
puede prescindir de unas referencias constantes a la problemática y 
discusión teológica que ha suscitado el planteamiento de la 
sobreculturalidad del mensaje Evangélico y de su posibilidad de 
encamarse y, por lo tanto, "^culturarse" en cada cultura. 
Ha sido y es un lento caminar en que el misionero paulatinamente 
va transformando sus actitudes y sus juicios referentes a las expresiones 
culturales y religiosas de los pueblos que pretende misionar. En muchas 
áreas se comenzó una labor de recuperación de tradiciones que los 
misioneros, en tiempos no muy remotos, habían combatido y marginado. 
Hay una mayor atención y, talvez, respeto de comportamientos y 
actitudes que aparecen, en un primer contacto, contradictorias y opuestas 
a cuanto propone el cristianismo. 
Siguiendo la historia de las misiones, desde los últimos años del 
siglo pasado hasta nuestros días, podemos seguir esta evolución y el 
esfuerzo de la Iglesia y particularmente de la Iglesia misionera y de 
determinados sectores de ella, para cambiar el punto de perceptibilidad: es 
decir desde un punto de vista netamente etnocéntrico y colonialista a una 
visión más abierta, respetuosa y capaz de aceptar un pluralismo cultural. 
Indudablemente los acontecimientos de los años cincuenta y sesenta en 
África, que llevaron este continente a la independencia, fueron 
determinantes en este cambio de actitud y búsqueda de una presencia que 
no fuera identificada como una presencia colonial. 
Esta necesidad de tomar distancias de la sociedad colonial fue, en 
cierto sentido, una constante más o menos consciente y presente a lo largo 
de toda la historia de las misiones, desde el renacimeiento de esta parte no 
siempre alcanzada y asumida como consustancial al trabajo misionero, 
por el hecho que se consideraba a los pueblos indígenas, en cuanto a 
religión, como una "tabula rasa", sobre la cual se podía escribir cualquier 
cosa/ (BERNARDI: en Iglesia, pueblos y culturas n9 8 pg. 28). El 
prejuicio étnico y social no ha sido evitado por los misioneros (y aun no 
es evitado completamente), ya que el misionero como individuo tiene una 
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gama de parámetros que determinan su mayor o menor capacidad de 
apertura, acogida y diálogo con el "otro". 
Bernardo Bemardi, hablando de la incidencia del origen cultural y 
social del misionero, transcribe cuanto afirma Beidelman: "Los conceptos 
de 'confort', de estilo, seguridad, estimación de si mismo, honor, vida 
privada, sexualidad, edad y condición, varían según la cultura nacional, la 
clase social, la educación y la renta" (BERNARDI: en Iglesia, pueblos 
y culturas n8 8 pg. 27). 
Este hecho incide notablemente en el estilo y en la manera de 
acercamiento del misionero, no solo como miembro de una orden o 
congregación misionera, sino, también como individuo; marca el estilo 
misionero y la interacción que se establece con los destinatarios, hay que 
añadir a lo anteriormente expuesto el hecho que la presencia misionera, al 
igual que cualquier otra, no es una presencia inoperante, pasiva o neutra, 
es un factor de cambio cultural, el más de las veces, influido 
explícitamente. Esta influencia explícita es consecuencia de la misma 
naturaleza del ser misionero: provocar un cambio de mentalidad. 
(BERNARDI: Iglesia, pueblos y culturas ne 7 pg. 28). 
¿En qué sentido es provocado este cambio? ¿En qué sentido el 
misionero lo plantea? ¿Esta infuencia implícita y determinada cómo es 
aceptada y qué reacciones provoca en los destinatarios? 
El preguntarse el sentido de este cambio y en favor de quién 
determina la necesidad de estudiar y evidenciar el substrato cultural y 
teológico que determinó la ubicación socio-histórica del misionero y que 
al mismo tiempo determinó y determina una opción exigida al misionero: 
¿solidaridad con la cultura envolvente o con la cultura indígena? 
¿solidaridad con la sociedad dominante o con las sociedades dominadas? 
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El misionero y ia religiosidad shuar 
Una mirada histórica. En el caso concreto del pueblo shuar 
podemos afirmar que su evangelización inició en una forma decisiva a 
fines del siglo XIX. Existen numerosas fuentes, tanto impresas cuanto 
manuscritas, que nos pueden iluminar acerca de la evolución de juicio y 
de actitud frente a la cultura y religiosidad shuar. 
Los juicios de los primeros misioneros, y que sobrevivieron 
decididamente hasta los años cincuenta, son muy duros. Hablan del 
pueblo shuar como de un pueblo a-religioso, de un pueblo que encama y 
es expresión del liberalismo-masónico del siglo XIX. 
Según los misioneros de ese entonces, los Shuar no negaban la 
existencia de Dios; creían en un Dios alejado e indiferente. "Creen en 
Dios... a semejanza de los deístas y racionalistas, piensan que no tiene la 
menor intervención en las cosas de este mundo" (VACAS GALINDO: 
pg. 64). La lejanía de Dios y su exclusión de la vida social del hombre 
podía ser comprobada, según los misioneros de la primera hora, por la 
ausencia en el idioma shuar de la misma palabra "Dios"; "Yusa" que 
denomina al ser supremo fue tomada del castellano (VACAS GALINDO: 
pg. 65). Este ser divino es indiferente e inocuo y, según Vacas Galindo y 
Juan Vigna, lo denominaban con una palabra extraña a su idioma. Esta 
opinión era bastante difundida entre los misioneros que obraban en ese 
tiempo entre los Shuar. Religiosamente eran una verdadera "tabula rasa". 
También los franciscanos confirman cuanto expuesto. Fray Antonio José 
Prieto OFM., en 1816, escribía: "Los jíbaros... no tienen religión alguna; 
no obstante conocen que hay un señor supremo, dándole a Dios el 
nombre de CUMBANAMA; otras veces el nombre de NECHE, pero no 
le dan culto alguno, ni especie de veneración" (B. IZAGUIRRE: pg. 31). 
El salesiano Allioni hipotizó que el concepto de Dios no fuese 
originario de los Shuar sino que habría sido introducido a raíz de los 
varios, aunque discontinuos, contactos que éstos tuvieron con los 
cristianos, desde la mitad del siglo XVI. 
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A pesar de la ausencia de un Dios según los conceptos filosóficos y 
teológicos occidentales, todos los misioneros admitieron que los Shuar 
reconocían a un ser sobrenatural que intervenía constantemente en su vida 
la orientaba y dirigía: el "Iwianch". 
Interesante es la descripción que hace el mismo P. Allioni: "El ser 
sobrenatural, que llamamos "iwianch", considerado como genio maléfico 
lo han visto en los sueños, según aseveración de algún Shuar; les ha 
indicado quiénes son sus enemigos o aquel que fue enemigo del propio 
padre; dicen que viste como Shuar, completamente pintado de rojo, con 
'ipiak' (Bixa orellana), con 'itip' llameante, que ríe siempre, y afirman, 
sobre todo, que los hace sufrir. Varios Shuar próximos a morir dicen 
haberlo visto, pero con el rostro del propio padre, que les invitaba a 
seguirlo. Hasta ahora no he logrado saber si toman 'natem' o 'huando' 
con la intención de ponerse en contacto directo con este espíritu" 
(ALLIONI: pg. 31). 
En realidad esta descripción coincide bastante perfectamente con la 
descripción que hacen del espíritu Arutam, pero los misioneros dieron 
una interpretación unívoca a este concepto y lo encasillaron en la categoría 
judeo-cristiana de "demonio". No tuvieron presente, ni se preocuparon de 
investigar al respecto el sentido objetivo de "iwianch" en relación con los 
Arutam (espíritus protectores). Estas conclusiones y la fijación del 
concepto "iwianch" en la categoría "demonio" marcó decididamente la 
interacción misionero - misionado y la evangelización por muchas 
décadas, y se oriento en la negación total y parentoria de todo aspecto 
religioso tradicional. Los misioneros en este ser sobrenatural veían 
sustancialmente un ser maléfico (en realidad, en la concepción shuar 
'iwianch' responde más a una categoría genérica de 'espíritu', 'algo 
espiritual', libre de materialidad)... El principio que informa muchas 
manifestaciones de la vida íntima y social. Es el que informa quién fue 
culpable de la muerte y da fuerza para matar, es el que buscan en el 
sonadero tomando natéma, es el que consultan cuando van a la guerra". 
"Creen que hay un espíritu malo que es el demonio, pero dicen que 
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lo quieren, lo tienen siempre por amigo para que les sea propicio en sus 
guerras" (IZAGUERRE: pg. 31). 
Las mismas fiestas que observaron los misioneros, proporcionaron 
argumentos que llevaban a la misma conclusión de que los Shuar tenían 
unas ideas religiosas, pero no les reconocían el carácter religioso.".. Están 
tan lejos de formar un culto externo, siquiera sea supersticioso, pero 
verdadero y positivo, que más bien se pudieran considerar como 
reuniones y manifestaciones sociales y festivas que no religiosas. En 
efecto, todo se reduce a comilonas, bebelonas y borracheras que causan 
espanto; a cantos, bailes, juegos, brincos y algazara que rayan la locura; 
a embriagarse que, desencadenando instintos brutales, terminan 
frecuentemente en riñas y asesinatos" (VACAS GALINDO: pg. 79). A 
pesar de que los misioneros de la primera hora expresan en juicios tan 
negativos y pesimistas sobre la religiosidad shuar, quedaron 
desconcertados frente a los ayunos rigurosos que éstos se imponían. No 
podían capacitarse de cómo fuera posible de que hombres, juzgados 
materialistas, sensuales y volubles, pudieran ser fieles a una práctica tan 
drástica. Los practicaban con responsabilidad y escrupulosidad, porque 
de su observancia dependía el bien para el individuo y el grupo 
(MAGALLI, pg. 60). 
En resumen, los misioneros de la primera hora según sus 
testimonios, se toparon con un pueblo que no tenía una religión 
estructurada en un conjunto de creencias coherentes y cuya vida estaba 
dominada por unas supersticiones, entre las cuales la más fuerte y 
radicada era la brujería, única responsable de la muerte y del mal (contra 
la persona). 
A pesar de esta a-religiosidad de fondo, encuentran que no niegan 
la existencia de un ser supremo, que dominan de varias manera (Yus, 
Cumbanama, Neche) y que consideran indiferente e inocuo y tienen unas 
ideas religiosas que se manifiestan en las fiestas que celebran y en el 
ayuno riguroso que observan fielmente. Fiestas y ayunos están en 
estrecha relación con la consecución del bienestar material, que es 
asegurado por la fertilidad de la tierra, la laboriosidad de la mujer, la 
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incolumidad del grupo que depende de un ser sobrenatural que incide 
particularmente en la vida social e individual y que los misioneros lo 
identificaron con el "demonio" de la tradición judeo-cristiana. El shuar 
busca relacionarse con este ser a través de los sueños y de una experiencia 
mística alcanzada por medio de los alucinógenos. también en lo que se 
refiere a lo ético y moral los juicios de los misioneros son duros y 
negativos. 
"Los jíbaros viven en aquella completa libertad natural, tan funesta 
al cuerpo como al alma, pues de ella proviene la poligamia... resultando 
aquí la repugnancia a abrazar la religión cristiana... el estado de la 
esclavitud de la mujer, víctima del ocio, inconstancia y liviandad de los 
varones, pudiéndose afirmar que éstas tres pasiones forman el carácter 
distintivo de estos infieles" (IZAGUIRRE: pg. 48) 
"... la jibaría es, si bien se mira, una guarida de ladrones y 
asesinos" (J. Magalli pg. 64). 
"La fácil promiscuidad de los sexos en un ambiente inclinado a la 
sensualidad por el mismo clima, que a veces es enervante, la licencia 
procaz en el hablar, especialmente por parte de las mujeres y el precoz 
desarrollo fisiológico, hacen que la moral del jíbaro sea muy baja..." 
(GUERRffiRO: pg. 13). 
Estos juicios muy severos y negativos, frutos de los primeros 
encuentros y de una cierta frustración en constatar la poca disponibilidad a 
la conversión, tienden a modificarse a medida que el misionero percibe 
que ciertos comportamientos pueden encerrar unas realidades distintas. El 
franciscano P. Torra OFM, misionero en Zamora en 1894 escribía: "En 
efecto estos salvajes, en las fechorías que cometen, no son tan criminales 
como a primera vista parecen, pues en su supersticiosa ignorancia las 
estiman como justas represalias, y como una justa guerra entre ellos, y al 
castigarlos ahora, nos exponemos, por de pronto, a que nos abandonan 
del todo, remontándose a lugares inaccesibles, o que irritados acaben de 
una vez con los misioneros y con los cristianos que aquí existen" 
(IZAGUIRRE: pg. 220). 
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Si en esta carta la prudencia en juzgar los comportamientos morales 
es fruto del temor, en la circular de Mons. Comin del 24 de septiembre de 
1927 asoma la esperanza de encontrar algo positivo. Exorta a los 
misioneros a mirar, no con ojos superficiales, sino a "escudriñar y 
meditar" sus creencias, su lengua y tradiciones, para descubrir el 
obstáculo a la evangelización, pero no excluye la posibilidad que, a raíz 
de una observación detallada, se pueda encontrar algo bueno que no se 
debe destruir, sino "encaminar hacia un mayor bien para ello" (MONS. 
COMIN: Circular de 24/09/1927) 
Los valores morales que los misioneros encontraron, sobre todo en 
los Shuar que "no han tenido contacto con la civilización", y que 
presentaron como signo de una buena disposición de fondo, a pesar de 
todos los demás "males morales", fueron "el respeto muy acendrado hacia 
la verdad, la propiedad ajena y los preceptos generales de la ley natural" 
(GUERRERO: pg. 13). 
El "recato", también se encuentra tanto en el niño y en la niña, 
cuanto en el nombre y en la mujer (GUERRERO: pg. 20). 
Hacia una nueva interpretación de las creencias y 
tradiciones. 
No podemos acusar a los misioneros de una total despreocupación 
acerca de las tradiciones shuar, sus creencias y sus mitos. Recogieron un 
material considerable pero no le dieron mucha importancia, por 
considerarlo un conjunto de historias insignificantes o como vagos 
recuerdos y reelaboraciones de narraciones bíblicas escuchadas en un 
pasado muy remoto (ALLIONI: pg. 131). 
Los misioneros no se preocuparon de ellas y de exponerlas en 
publicaciones de tal forma que quedaron consignadas en manuscritos y en 
los cuadernos. 
En 1944 el p. Juan vigna, hablando de la religión shuar, supera los 
conceptos y las conclusiones anteriores, demasiado restringidas y 
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reductivas, prestando atención al cuerpo mitológico y a otros ritos que no 
fueran los de los "espíritus protectores" (Arutam) y de algunas 
celebraciones. 
El reconoce un "principio especial" que preside la siembra y los 
trabajos agrícolas y que define "algo así como una diosa, a la que dirigen 
cantos para cautivársela" (GUERRERO: pg. 14). También al rito de 
entierro se le da ciudadanía de verdadero culto (GUERRERO: pg. 14). 
Se comienza a hablar de la mitología, del ritual y de las costumbres 
tradicionales, como "de un mundo lejano, pero vivo, que trasciende su 
vida personal y colectiva", en que se encuentran elementos y recursos 
racionales. "Símbolos dignos y nobles, rayanos en lo sobrenatural. Hay 
en ellos contenidos comunes a la cultura universal. Algunos de marcado 
sentido bíblico, como calcados en los relatos de los libros sagrados" 
(BARRUECO: pg. 17). 
El cambio de actitud más decisivo se dará en los años setenta, 
gracias al abrirse de los misioneros a los planteamientos de la 
antropología y de la fenomenología religiosa. Una nueva actitud que unde 
sus raíces en la reflexión misionológica postconciliar y que encuentra su 
cristalización en los puntos programáticos del directorio de Pastoral shuar 
(1975). En éste se afirma y se pone como principio el "peculiar enfoque 
pastoral" con que se atiende al grupo autóctono shuar, por ser el que más 
responde a "su peculiar origen y cultura". Sus lineas generales son: 
a. Respeto y aceptación de la cultra shuar como "preparación al 
Evangelio"; 
b. Expresión de fe (forma del mensaje, liturgia, vida eclesial) en el 
idioma autóctono y en las categorías mentales del pueblo shuar: Las 
mismas son las que orientan, también, la promoción humana que se 
expresa en una "concientización del shuar sobre sus valores humanos" 
(para que sea impulsador de su propio desarrollo y de su evangelización) 
y en asumir las aspiraciones y anhelos de superación del pueblo. En las 
zonas mixtas (en la que conviven colonos y shuar) los problemas tienen 
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que ser resueltos a partir de los principios enunciados y de la "defensa del 
débil" (DIRECTORIO DE PASTORAL SHUAR: PRINCIPIOS 
GENERALES - Vicariato Apostólico de Méndez -1975 - pg. 1 
La Evangelización y la promoción humana desde este momento 
tienen que arrancar, en cada una de sus expresiones, opciones y acciones, 
de una perspectiva la liberación. La evangelización quiere ser un caminar 
a lado de un pueblo que toma conciencia de si mismo, del proyecto de 
Dios y se encamina hacia su plena y responsable participación en este 
plan. En el directorio se quiso que encontrara su plena expresión la 
dimensión social y política de la fe, que partiendo de la "situación" mira a 
una liberación. La orientación de fondo es llevar a este pueblo a la 
autosuficiencia en un mundo que pretende absorberlo, conservando su 
identidad. Esto tiene que darse también en campo eclesial. Tiene que 
llegar a ser una "Iglesia con ministros propios. El eje de la misión tiene 
que ser el centro shuar y no el centro misional tradicional y en eso hay 
que respetar su estructura social. Los primeros años setenta marcan el 
inicio de una búsqueda de nuevos métodos misioneros orientado a evitar 
la "erradicación" de los individuos de su grupo socio-cultural y la de los 
Shuar, que alimenta las clases sub-urbanas de "ex-indios" 
Lastimosamente el trabajo de búsqueda y de reflexión se paralizó 
sobre las formulaciones conceptuales y "doctrinales" y se dejó en un 
segundo plano los aspectos socio-culturales que surgieron y surgen por la 
interacción (por otra parte muy activa entre sociedad envolvente y grupo 
shuar). Además en este trabajo de formulación los Shuar quedaron en un 
cierto sentido marginados, ya que no intervinieron como interlocutores 
principales de este diálogo sino, simplemente, como "informantes". 
Dar un juicio de valor sobre estos hechos recientes y sobre una 
práctica aun activa es una tarea muy difícil y expuesta a parcializaciones. 
Con todo se puede evidenciar un peligro fundamental en esta nueva praxis 
y que ya se percibe: el ritualismo y el hablar de "religión" en una manera 
distinta, más inculturada teóricamente, tal vez, en las tradiciones y 
mitologías autóctonas, pero aún incapaz de dar esas respuestas 
fundamentales a los problemas de la vida real, cotidiana del hombre 
shuar, cuya visión religiosa tradicional sigue teniendo impacto en la vida 
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(BROSEGHINI: pg. 127).Las palabras de Mons. Peter Kwasi Sarpong 
del Ghana en su intervención en el seminario SEDOS sobre la misión en 
los años dos mil, nos describe esta situación: 
"La religión de mi pueblo estaba volcada casi por completo hacia 
este mundo. Esta insistía demasiado en los problemas de este mundo. 
Pero una religión, si debía tener alguna utilidad, tenía que ayudar a la 
gente aquí y de inmediato. Tenía que ayudar la gente a superar las mil y 
una dificultades que ella encontraba a lo largo de su vida. Dificultades que 
podían ser la sequía, la pobreza, la enfermedad, el peligro continuo de 
muerte, la deshonra, la brevedad de la vida y etc. 
Para estos problemas la gente perseguía una respuesta eficaz y la 
encontraba en su propia religión" (AA.VV. La Missione negli anni 2000: 
pg 313). Sin duda es de grandísimo valor y de fundamental importancia el 
trabajo realizado por el P. Siró Pellizzaro, de haber recolectado 
pacientemente gran parte del "corpus" mitológico shuar ( y en un buen 
porcentaje publicado) y de las principales celebraciones y de los ritos. Las 
varias introducciones escritas por el p. Siró Pellizzaro, siguiendo 
fundamentalmente los esquemas del curso del p. Goets sobre los 
fenómenos religiosos en las sociedades primitivas, ayudan a una lectura 
fenomenológica y a una comprensión global, aunque limitaba y, a veces, 
discutible, pero suficiente. De tal forma el patrimonio cultural shuar es 
visto bajo otra luz y permite aceptar la conclusión que el pueblo shuar 
tuvo y tiene una auténtica experiencia religiosa que se 
considera coherente y completa, "si por religión entendemos el esfuerzo 
de un individuo o de un grupo para establecer una relación con el "más 
allá", según cuanto dice la etnología religiosa "(FEDERACIÓN DE 
CENTROS SHUAR: pg. 166 nota 217; Religión tradicional y fe 
cristiana). Aceptando este hecho se puede plantear el problema teológico: 
si el pueblo nene ya una experiencia religiosa, verdadera y profunda, que 
le pide el misionero, proponiéndole la conversión? "Para contestar a esta 
pregunta hay que mirar la experiencia religiosa no solo desde el punto de 
vista de la búsqueda de lo absoluto, de lo sagrado, de Dios por parte del 
hombre, sino desde el punto de vista (absoluto y unívoco), de la 
eventualidad de que este Dios, 'en un día concreto haya hablado, llamado, 
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buscado el hombre: de la posibilidad, inclusive, de que Dios haya dirigido 
un llamado universal a los hombres de toda cultura que ya estaban 
preparados por el esfuerzo realizado a través de su religión natural. En 
esta perspectiva Cristo no es solo un hombre judío del siglo I de la era 
vulgar, (un extranjero para Mubutu de Zaire y Ankuash del Oriente 
Ecuatoriano, sino la manifestación histórica del Dios de Mobutu, al cual él 
tendía a través de sus antepasados; o en nuestro caso, la encarnación 
explícita y unificante de todas las tendencias a las que el Shuar tradicional 
- como Ankuash - respondía fragmentariamente a través de Nunkui, 
Tsunki, Etsa y Shakaim, sus Arutam, etc. Así, es absurdo pedir al Shuar 
que reniegue de Nunkui o renuncia a invocar al Arutam de sus 
antepasados porque esas realidades que así llama él y con las cuales se 
comunicaba con el 'más allá' (que el judío llamaba El, El-Elkoyón, El-
Elohim, Adonai, Yahweh...) en efecto se han encarnado unívocamente en 
Jesús. Pero esto ya no es antropología sino teología. 
... Se pide al Shuar la misma conversión que se pedía al judío del 
siglo primero. La propuesta: "reconoce que Yahweh se ha encarnado en 
Jesús se repite en: Reconoce que Nunkui, Etsa,... se revelan solo en 
Jesús". (FEDERACIÓN DE CENTROS SHUAR: PG. 166, NOTA 217). 
Con esto se afirma el valor de "auténtica preparación evangélica" 
(E.N. 53) de las tradiciones y expresiones religiosas shuar, aunque no se 
pierde de vista la compleja problemática que se desprende de tal 
planteamiento, quedando firme que todo tiene que llevar hacia el anuncio 
explícito de Cristo, en quien, también los Shuar pueden encontrar "en una 
plenitud insospechada" todo lo que ellos buscan fragmentariamente (a 
tientas) "sobre Dios, el hombre y su destino, sobre la vida y la muerte, 
sobre la verdad" (E.N. 53) Por lo tanto la religión tradicional "adquiere 
un sentido de Antiguo Testamento implícito plenamente legítimo, de lo 
cual debe tener buena cuenta la expresión shuar actual del cristianismo..." 
(Federación de Centros Shuar: pg. 166, nota 217), sin excluir la 
experiencia del pueblo judío y de la Revelación positiva que se dio en él, 
porque teológicamente es paradigmática. Estas conclusiones, en última 
instancia, no pueden ser llevadas a sus consecuencias lógicas, por el 
hecho que el "corpus" teológico y moral del cristianismo exige una 
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ortodoxia que no puede salir de los cánones establecidos y consolidados 
por la tradición y el Magisterio. 
Nuevos problemas e interrogantes 
Hemos resumido cien años de historia, de reflexiones, de 
inquietudes, de dudas, de actitudes misioneras y de sacrificios. A pesar 
de este esfuerzo, de esta evolución de actitudes, la sinceridad y la 
honradez con nosotros mismos (los misioneros) pide que admitamos, y 
aun en nuestro caso particular y como lo hacen los misioneros en otros 
continentes, la impresión de que, en lo que se refiere a las huellas 
explícitas del cristianismo (sobre todo la actitud frente a lo "malo" de la 
vida), en cierta forma, entre los Shuar ha fracasado la segunda misión 
(cuyo centro motor ha sido y es la inculturación), cuanto la primera (cuyo 
centro motor fue el método de la tabula rasa), y más bien el grupo sufrió 
una aculturación más eficaz, aunque en estas últimas décadas no 
directamente buscada, lograda por un sincretismo religioso deliberado 
(Descola: pg. 50). Según Boka Dimpasi, jesuíta africano, "la explicación 
está en el hecho que la fe en Jesucristo, aunque es aceptada y vivida 
sinceramente, encuentra solo lentamente una expresión cultural adecuada. 
Consecuentemente disminuyen sus posibilidades de sobrevivencia. La 
desproporción entre una religión aislada, separada de la cultura que la 
rodea y el conjunto de tradiciones y prácticas que en aquella cultura 
llaman al creyente, produce un paralelismo que desconcierta y desorienta" 
(BOKA DIMPASI LONDI: en Missione 2000: pg. 294). 
Frente a la muerte, a la enfermedad, a la desgracia y a otras 
situaciones límites (ej. la ausencia de descendencia) el Shuar sufre una 
desorientación interior, que prácticamente y por lo general reincorpora al 
cristiano en el sistema tradicional de seguridad establecido y codificado 
por el grupo. Síntoma de este comportamiento es una presencia aún 
masiva del "uwishin" en las comunidades y un requerimiento constante de 
sus servicios como tsuakratin (curandero). Necesitan que alguien derrote a 
los espíritus malignos y a los wawekratin (hechiceros). Porque "el mal 
está presente, es fastidioso persistente, evidente. Hay que protegerse de 
él. Existe un profesional para este fin... el antibrujo. Es él que lucha 
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contra la causa presente de la desgracia: el brujo... el aliado de las 
potencias malignas invisibles" (BOKA DIMPASILONDI: en Missione 
2000 pg. 292). Años de evangelización no lograron aún hacer penetrar 
en la experiencia vivencial la visión cristiana del mundo y de la vida. El 
substrato conceptual sigue siendo el tradicional, a pesar de que a su vez, y 
en ciertos casos se manifiesta insuficiente para dar una interpretación y 
una comprensión coherente a situaciones actuales. En un encuentro de 
ministros eclesiales locales (etserkartin y ayurkartin) se quiso reflexionar 
sobre la comunidad y su problemática. Una de las preguntas que se 
propusieron para favorecer el trabajo de grupo y la reflexión fue: 
¿El shuar se siente integrado con los de más seres de la naturaleza 
(astros, plantas, animales) y cómo percibe esta integración? 
El trabajo de grupo y luego la discusión que se produjo reveló que 
la concepción del hombre y del mundo no ha variado mucho de los 
esquemas tradicionales, a pesar de ciertas referencias de matiz judeo-
cristiano a la creación. El Shuar logra aún una comunicación con lo 
"espiritual" de la vida mediante la visión estática, provocada por 
alucinógenos y por lo tanto, siente y, percibe aun la presencia actuante de 
la brujería: Esta situación no ha sido manifestada en forma positiva sino 
mediante una pregunta-acusación: ¿Con la evangelización que parte de 
nuestras creencias y tradiciones, ustedes, los misioneros, quieren que 
nosotros mantengamos la brujería? Esto denota que los fenómenos 
místicos y, por lo tanto, la incidencia de fuerzas espirituales manipuladas 
son aun categorías que explican situaciones sociales y personales que de 
otra manera quedarían sin una respuesta coherente. Los uwishin son los 
especialistas que manipulan este mundo de "espíritus" y su presencia en 
las comunidades confirma la solidez que aun mantiene esta concepción 
"mística" del mundo y de aquellas relaciones "invisibles" entre los 
hombres y el mundo. Frente a esto ¿Cómo alcanzar una evangelzación 
más profunda? ¿Cómo evangelizar la experiencia existencial de la vida, de 
la muerte y de la precariedad humana? ¿Es suficiente proponer un misterio 
eclesial y una catequesis correspondiente que haga presente el mensaje 
evangélico en estas situaciones límites de la existencia humana: el 
usukrukartin (un exorcista) ? pero ¿cómo se podrá despojarlo de la 
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ambigüedad (vida-muerte, bien-mal) propia del uwishin que al mismo 
tiempo puede y, fundamentalmente es, percibido en esta bipolarídad: 
tsuakratin (antibrujo) y wawekratin (brujo)? Por parte de varios ministros 
eclesiales autóctonos (etserkartin y ayurkartin) hay recelo y, a veces, re-
chazo abierto a este nuevo ministerio, porque los pondría en una situación 
de "ambigüedad" frente al grupo y, por lo lanto, de "peligro". Es una 
discusión que no se puede evadir o posponer, porque nos pone, en 
definitiva, en un foco interpretativo y generativo de comportamientos 
fundamental de la cultura shuar. De esta discusión no pueden ser 
excluidos los ministros shuar y su prensencia no tiene que ser únicamente 
consultiva o informativa, sino activa y participativa. De otra manera no se 
puede hablar de verdadera inculturación del mensaje. Peter Kwasi 
hablando de la inculturación afirma: 
"La inculturación significa indigenización. Entiendo por 
indigenización el proceso por el cual algo nacido fuera de una determinada 
cultura se radica en ella y se vuelve suyo. El cristianismo se hace indígena 
para nosotros cuando el mensaje cristiano con su forma institucional 
entra en nuestro grupo cultural y es objeto de una definición, explicación, 
adaptación, adopción, reinterpretación y un nuevo descubrimiento, de 
manera tal que la gente de mi grupo cultural lo pueda reconocer como 
suyo verdaderamente" (PETER KWASI SARPONG: en La Missione 
negli anni 2000; pg. 414). Por tal razón un proceso de inculturación 
no puede prescindir de la participación, de la opinión, del aporte directo 
en la discusión de elementos del grupo aunque, a veces, no concuerden 
con las opiniones y síntesis alcanzadas por los misioneros. En este 
proceso de inculturación del evangelio en la cultura shuar hay al respecto 
un hecho significativo y que llama la atención: los elementos más 
preparados intelectualmente, por haber cursado estudios superiores, 
quedaron y quedan alejados de esta discusión y por lo tanto se pierde la 
posibilidad de un interlocutor que maneje las mismas categorías del 
misionero. Además, en este mismo proceso, no se puede prescindir de lo 
que pudo significar para el Shuar este cambio de orientación y reflexionar 
sobre la metodología misionera. En un primer momento el grupo se vio 
acosado (y esto hasta los años cincuenta) por una catequesis y predicación 
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que, prácticamente, negaba toda legitimidad a sus experiencias y 
expresiones religiosas y las reducía a una obra "diabólica" y se vio 
obligado a renunciar a lo que le proporcionaba seguridad, confianza, 
optimismo, responsabilidad frente a la vida. 
Luego, a raíz del cambio de actitud y de comprensión del 
misionero, se ve proponer lo que antes tenía que rechazar, como el 
camino de preparación al anuncio definitivo de Cristo, que no vino a 
borrar, a quitar, sino a perfeccionar y a dar cumplimiento a su experiencia 
religiosa. La segunda y tercera generación cristianas de Shuar de las 
zonas más antiguas de misión están viviendo esta laceración y, a veces se 
encuentran en una incertidumbre y desequilibrio religioso, espiritual y 
moral y, también, a nivel de su identificación cultural, que los vuelve 
indiferentes y los hace alejar de una práctica religiosa convencida. Si 
prescindimos de esta realidad socio-religiosa se corre el riesgo de elaborar 
un material catequístico y desarrollar una reflexión teológica notablemente 
desencajada y que pretende establecer una interacción con un pueblo 
shuar más presente en lo imaginario que en la realidad, restando al 
cristianismo y a la fe cristiana la posibilidad de ser un elemento generador 
de la nueva autocomprensión que el Shuar tiene que reelaborar, si 
pretende sobrevivir como grupo específico. 
El haber expuesto las actitudes y el acercamiento conceptual del 
misionero al pueblo shuar como pueblo religioso facilita la presentación 
de los contenidos y de las reacciones del Shuar frente a la propuesta 
misionera, hay que añadir que también es importante comprender, o por 
lo menos tener presente, la autocomprensión del misionero frente al 
misionado y el tipo de ralacion que éste mantiene con el ambiente 
envolvente. 
En el primer período, que podemos definir como el período de la 
primera misión y que llega hasta los primeros años sesenta, lo importante 
era "enseñar las verdades y las normas" a un pueblo, prácticamente, sin 
creencias religiosas claras y orgánicas y consecuentemente con una moral 
muy rudimentaria y centrada sobre el individuo, había que proporcionar al 
hombre "aquello" que garantizara la salvación del alma, que se alcanza 
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entrando en la iglesia, ya que: "extra ecclesiam, nulla salus" y por lo tanto 
el trabajo misionero respondía en un cierto sentido al "impellite intrare". 
Las primeras decadas están marcadas por una indiferencia notable del 
Shuar frente a las verdades y las cosas de religión. Acepta la presencia del 
misionero porque representa un canal por el que puede alcanzar bienes 
manufacturados de los blancos. Existía la impresión que al Shuar no le 
interesase conocer a Dios. 
La catequesis toca los puntos de la existencia de Dios, creador y 
remunerador, que premia a los buenos y castiga a los malos con el paraíso 
o con el infierno, la necesidad de bautizarse para salvar el alma que es 
inmortal pero que el diablo quiere ganar para el infierno. 
Se enseñan oraciones, la señal de la cruz, cantos e himnos 
sagrados. Expondré las distintas experiencias de los misioneros 
dominicos, franciscanos y salesianos, deteniéndome, donde sea posible, 
en las reacciones de los Shuar frente a los argumentos que los padres les 
proponían. En el primer anuncio los misioneros querían asentar como 
bases firmes, la existencia de Dios, su providencia, su remuneración y 
asegurarse que estas verdades fueran aceptadas por los Shuar. 
Vacas Galindo en su obra "Nankijukima", en un capítulo 
consagrado a la teología y a la religión, relata un diálogo que él tuvo con 
dos capitanes (Visuma y Yumala) que, a pesar de ser artificial y 
constituido para demostrar la tesis que los Shuar practicaban el ateismo de 
Voltaire, es interesante porque muestra el contenido de una primera 
predicación y las reacciones que ésta suscitaba. 
El P. Vacas Galindo en la "jibaría" del Yukipa se encuentra con 
Visuma y éste recuerda las enseñanzas del P. Fonseca S.J. que había allí 
unos quince años antes. Recuerda la celebración de la misa y de ella da 
una interesante interpretación que al Dominico suena sacrilega: 
"Asistí muchas veces a los rezos y cantos que nos enseñaba; y vi 
entonces que nada comía ni bebía antes ni después de levantarse de la 
cama, sino más bien vestía tarachi blanco... y poncho largo y riquísimo, 
322 
lefa en un gran libro, alzaba sobre la cabeza un pan redondo más blanco 
que la yuca y se lo comía; alzaba igualmente una copa... y de ella tomaba, 
un licor semejante a chicha de chontaruro. Después el Padre quedaba 
atontado, no miraba a nadie, no hablaba palabra, quitábase pronto poncho 
y tarachi y caía de rodillas al suelo completamente borracho, apoyaba la 
cabeza que no podía sostenerse por si misma sobre los brazos, 
precisamente a la manera que nosotros caemos borrachos y adormecidos 
cuando tomamos natema. Después de gran rato volvía en sí, levantábase y 
pedia de comer". (VACAS GALINDO: pg. 67). 
Es interesante la comparación que Visuma establece entre la 
experiencia del misionero y su propia experiencia del encuentro con 
Arutam; más que irreverente, juzgándola hoy, parece muy bien acertada, 
porque coge el significado del encuentro místico como algo que trasciende 
al hombre y lo enajena de las circunstancias inmediatas. Con todo es 
comprensible la reacción del dominico que ve irreverencia y blasfemia en 
cuanto expone Visuma, por el hecho que en ese tiempo la experiencia 
mística del pueblo shuar era considerada como una práctica demoníaca y 
pacto diabólico. La participación a la misa y a otras prácticas religiosas era 
considerada una práctica catequística muy importante ya que se suponía 
que esto podía suscitar interés en los participantes y así dar la posibilidad 
de iniciar una catcquesis sistemática. Esta comenzaba con el aprendizaje 
de las oraciones y seguía la explicación de las mismas y en particular del 
Credo. Se exponían también los principios más obvios de la ley natural 
(VACAS GALINDO; pg. 66-67). Dios dio esta ley a los cristianos y les 
ha mandado "enseñen sus preceptos a quien no los supiere". Esta ley se 
contrapone a la ley del Shuar, ley dada por el "ihuanchi", que manda la 
venganza, la traición, la rapiña, porque Dios ha prohibido tales actos bajo 
pena de castigos severísimos y eternos y lo hizo porque es superior a 
todos y a todo; es rey y soberano de toda criatura, principio y fin de todas 
las cosas. La ley de Dios no es solo para los cristianos sino también para 
los jíbaros, y todos comparecerán delante de Dios para ser juzgados. Esto 
es posible porque el hombre tiene un alma inmortal y ésta "será premiada 
si ha sido buena o la llevará el ihuanchi a las penas eternas si es mala". (El 
ihuanchi no es amigo del hombre (como los Shuar creen), sino enemigo, 
que "se complace en hacerles mal y anhela conducir sus almas al infierno" 
(VACAS GALINDO: pg. 71) 
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Otro punto fundamental de la primera catequesis fue la 
demostración de cómo la muerte fuese una cosa natural, querida por Dios 
y que no era causada por el "ihuanchi" ni por el brujo. El obstáculo más 
grande que encontraba el misionero era que los Shuar" piensan que nunca 
han de morir, no piensan en la muerte, porque... puede influir a quitar la 
vida" (VACAS GALINDO; pg. 71-73) 
Para el Shuar resultó muy difícil conjugar la bondad de Dios con la 
muerte, el mal extremo. Esto tenía que ser provocado por alguien malo (el 
ihuanchi y el brujo). "Es propio del ihuanchi, que es malo, y de los 
brujos enemigos nuestros, pero no de Dios, ser bondadoso, por 
excelencia, que a nadie puede quitarla vida; ¿no obraría del mismo modo 
que el ihuanchi y los brujos? Entonces ¿cómo sería bueno? (VACAS 
GALINDO: pg. 74). 
Aunque este argumento no ha sido pronunciado con mucha 
probabilidad por un Shuar manifiesta un problema: la dificultad de 
presentar la verdad cristiana, haciendo resaltar principalmente la bondad y 
el juicio de Dios (argumento considerado fundamental para mover a la 
conversión), del premio y del castigo, pasando por el argumento de la 
muerte, que era percibida (y lo es aun) por el Shuar esencialmente en su 
dimensión social, y por lo tanto expresión máxima de la enemistad y de 
la maldad humana, dado que los autores de la muerte eran 
exclusivamente, según cuanto recogió P. Vacas Galindo, el "ihuanchi", 
que mataba indirectamente concediendo la fuerza (Arutam) al guerrero 
(Kakaram, Ayump) o por medio de la desgracia (emesak), y el brujo 
(uwishin), que podía causar la muerte y hacer con una sociedad tan 
integrada en sus valores tradicionales que no estaba dispuesta en aceptar 
que interfieran en su vida individual y social, ni sentía la necesidad de 
buscar nuevos contenidos para dar un sentido a la vida y encontrar 
seguridad. 
De aquí la particular insistencia en el juicio de Dios, el infierno y el 
paraíso, el castigo y el premio, la fragilidad de la vida amenazada por la 
muerte. Esos eran considerados por el misionero los argumentos más 
eficaces en orden a la conversión y para mover al Shuar a pedir el 
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bautismo y, por lo tanto, a preocuparse de la salvación de su alma. 
Además querían conseguir que éste, convirtiéndose, dejara su vida de 
"bruto" y abrazara la "verdadera y divina civilización que da el 
cristianismo", identificada naturalmente con la civilización occidental 
(VACAS GALINDO pg. 146). 
También los Franciscanos, lógicamente, insistieron en la existencia 
de Dios, su omnipotencia y providencia, los premios y castigos de la vida 
futura (esto es novedoso respecto a los Dominicos) "sobre todo en la 
resurrección". Este último argumento interesaba mucho a los Shuar "si 
bien no comprendían de pronto toda la importancia y trascendencia de 
estas verdades" (IZAGUIRRE: pg. 106). 
Hablando de Dios y, "acomodándose a sus groseras 
concepciones", explicaban la creación del mundo, del hombre, la 
redención, la necesidad del bautismo para salvarse y la perdición eterna de 
los no-cristianos. 
Aunque en este tipo de exposición aparece el aspecto kerigmático 
(anuncio), éste no es el centro, cayendo el acento sobre la necesidad del 
bautismo y del hacerse cristiano y lograr así la salvación del alma, porque 
de otro modo el destino último sería el infierno. Frente a este argumento, 
nos dice el P. Vidal, los infieles no quedaban indiferentes y ponían 
preguntas: ¿por qué el jíbaro (no bautizado) tenía que ir al infierno? 
Sí, jíbaro mucho malo, jíbaro matando; jíbaro infierno. 
Cristiano malo sendo, cristiano robando. 
Cristiano malo infierno, cristiano bueno cielo. 
Jíbaro bueno cielo. 
No, jíbaro bueno, no bautizado cielo no yendo. 
Mió muchacho no matando, ¿cómo infierno? ¿Soldado infierno 
yendo? 
Soldado malo infierno, soldado bueno, cielo. 
Es un diálogo angustioso porque ese Shuar se siente a toda fuerza 
empujado al infierno, por ser distinto de los cristianos, que también son 
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malos, porque roban y, cuando son soldados, también matan. Tenía que 
ser extremadamente difícil poder comprender el por qué un Shuar bueno 
(ej. un muchacho que no había matado) tenía que ir al infierno, mientras 
que un soldado (que mata) podía ir al cielo. También los Shuar de Zamora 
no aceptaban el hecho que la muerte fuera querida por Dios. 
"Acaso tanta Dios mío sangre dando para quitando?" y frente a la 
inevitabilidad un Shuar "Bombachi" se consoló: 
"Yo infierno no yendo, yo arriba cielo: yo bueno sendo, jíbaro no 
matando" (IZAGU1RRE: pg. 107). La reacción de los Shuar frente a los 
argumentos del cielo y del infierno (particularmente de éste) hacían que 
los misioneros se convencieran de haber encontrado la argumentación que 
permitiese abrir finalmente una brecha en el corazón de aquel pueblo. "Lo 
cierto es que la idea del cielo y del infierno va haciendo mella en sus 
duros corazones y ha despertado en algunos el remordimiento" 
(IZAGUIRRE: pg. 107). 
También los Franciscanos se encuentran con una cultura aun 
inpenetrable, coherente y que acepta su presencia únicamente como centro 
de abastecimiento de manufacturados que ya habían sido aceptados. Por 
otro lado los argumentos dados por los misioneros en una forma 
demasiado infantil, a lo mejor restaba interés a cuanto comunicaban. Por 
otro lado era fruto de un prejuicio racial propio de ese entonces que 
consideraba al indígena como un niño, que había crecido y desarrollado 
ciertas formas supersticiosas y violentas de vida, pero no otras 
capacidades, sobre todo las intectivas. Por lo tanto era necesario que el 
misionero se adaptara a tal situación y se viera obligado a exponer la 
doctrina y las verdades que se necesitaban para salvarse, de una manera 
infantil. Por su parte, los hombres shuar dejaban que fueran los niños y 
los muchachos a escuchar al misionero por ser más disponibles 
(IZAGUIRRE: pg. 177). 
Los Salesianos en las primeras décadas compartieron los mismos 
métodos, los mismos contenidos, las mismas ideas preconcebidas. El 
contenido de la predicación era el tradicional, centrada en la presentación 
del infierno, del paraíso y de Dios. 
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"De la mejor manera posible les hice comprender que existe un 
Dios que da un paraíso a los buenos y el infierno a los malos" 
(CRÓNICA DE GUALAQUIZA; pg. 116). Una anécdota nos muestra 
como el dogma del infierno seguía siendo considerado un argumento 
contundente que sacudía la conciencia y movia al Shuar a convertirse y a 
abandonar las costumbres "salvajes". Seguramente el misionero había 
hecho una descripción bastante detallada del infierno, pero no había 
producido, aquella vez, el efecto esperado. Un Shuar hizo la siguiente 
objeción: 
"Infierno yendo, muerto quedando, ¿qué haciendo? Acaso vivo 
quemando? muerto quedando, ¿qué haciendo? 
Y como el Padre resolviera claramente su maldita duda, y a él 
quizás le royera el gusano de la conciencia, terminó con este argumento 
de los resignados valerosos: "Yo infierno yendo, acaso tú yendo? Mi 
carne quemando, acaso tuyo quemando" (CRÓNICA DE GUALAQUIZA 
cuaderno segundo pg. 72). 
Los argumentos aun los más eficaces y convincentes (según la 
opinión del misionero), no alcanzaban siempre a poner en crisis, aunque 
momentáneamente, la integridad cultural de la que gozaba en aquel 
momento el Shuar. Esto confirmaba la opinión del misionero de estar 
trabajando con gente extremadamente materialista y positivista. Un 
materialismo y positivismo que, según los misioneros, podía expresarse 
en preguntas dignas de un ateo moderno. Hablando de Dios un Shuar 
dirigió al misionero la siguiente pregunta: "Vos visitando?, vos viendo? 
vos conociendo?" (CRÓNICA DE GUALAQUIZA, Segundo Cuaderno 
pg. 73). 
Estos hechos anecdóticos nos presentan una situación con que se 
toparon los misioneros de la primera hora: la indiferencia, casi la 
superioridad, que los Shuar, en un principio, ostentaban hacia lo que los 
Misioneros anunciaban, fue interpretada como altanería, consecuencia de 
una visión materialista de la vida, pero la realidad es que los Shuar de ese 
entonces tenían aún una coherencia cultural muy marcada. Llegaban a 
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ellos únicamente aquellos elementos culturales del occidente que ellos 
permitían. Además frente a cuanto exponían los misioneros, el hombre 
shuar pedía unas pruebas concretas de acuerdo a su mentalidad y a su 
visión de la vida, donde es posible una experiencia directa de 
comunicación "visiva" con lo sobrenatural (D. BOTTASSO: pg. 17). 
Los misioneros buscaron la solución al problema de la eficacia de 
la evangelización de acuerdo a los medios que el tiempo les 
proporcionaba. La labor catequística constante, favorecida por los 
cambios ambientales traídos por la colonización, el creciente sentido de 
inferioridad frente a lo "blanco" por el cual el Shuar se sentía excluido de 
la posibilidad de adquirir los "bienes" del occidente; la educación escolar 
de las nuevas generaciones, obtuvieron una cristianización bastante 
generalizada del grupo shuar. No hay que minimizar el papel que jugaron 
en esta conversión masiva, iniciada en los años cuarenta, las 
transformaciones socio-económicas y ecológicas de los territorios shuar. 
También el hecho de sentirse excluido de la posesión de los bienes 
del occidente es una hipótesis que permite comprender cierto tipo de 
comportamientos. Anne Christine Taylor en un trabajo monográfico: "La 
riqueza de Dios", pone de manifiesto lo que aparece como una constante 
en los escritos y crónicas de los misioneros: el deseo del Shuar de recibir 
"bienes" de la civilización (machetes, agujas, cortes de tela etc.). La 
transmisión del mensaje, en los primeros años, estuvo confiada a un 
sistema de "regalos", que, en cierto sentido, se relacionaba con el sistema 
shuar de socios comerciales (amikri), porque el Shuar veía en el 
misionero un intermediario: el "padre" pedía ciertas cosas y daba otras. 
Este sistema mal entendido y no comprendido, fue simplemente tolerado 
por el misionero. En cambio el Shuar lo aprovechó en gran escala, porque 
lo que pedía generalmente el misionero no lo comprometía excesivamente 
y no tocaba ninguno de sus intereses verdaderos. Cuando este exigía algo 
que podía comprometer algún interés particular, entonces se alejaba de él, 
aunque solo temporáneamente, esperando volver sin que se le exigiera 
nada comprometedor (ANÓNIMO: pg 105). La hipótesis de Anne 
Christine completa el cuadro de comprensión y da referencias más 
plausibles de las causas que pueden haber facilitado la conversión y una 
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conversión masiva. Podemos decir que, además de la colonización y de la 
escolarización, se dieron unas causas de carácter instrínseco que 
determinaron la disponibilidad del Shuar a aceptar el cristianismo. El 
sentimiento de inferioridad frente a la superioridad tecnológica de 
Occidente, el deseo de adquirir una dimensión económica que ampliara la 
base del prestigio de los "uunt" y diera más consistencia al "status"; el 
deseo de acceder a los bienes de los blancos sin ninguna restricción; la 
individuación de los medios para conseguirlos según una concepción que 
establece una correspondencia unívoca entre superioridad simbóica y 
superioridad técnica, entre poder espiritual y poder material (hipótesis de 
Taylor) fueron causas que, sin duda, predispusieron a los Shuar a aceptar 
lo que proponía el misionero. Sin duda no explican completamente un 
proceso de conversión, talvez mucho más complejo y totalizante en la 
persona humana, y que no puede ser reducido al simple deseo o 
aspiración de acceder y dominar el poder tecnológico y la riqueza del 
hombre blanco, adueñándose o iniciándose a sus "técnicas 
sobrenaturales"; pero tampoco se puede rechazar simple y llanamente este 
argumento porque, a una atenta observación, no pueden escaparse ciertos 
comportamientos o actitudes que ponen de manifiesto dicho factor que 
entra en juego, sobre todo cuando el indígena se encuentra en un mundo 
que cambia rápidamente. En estos últimos años fueron individuadas otras 
"técnicas sobrenaturales" para adquirir las técnicas materiales, como la 
conscripción militar y los libros de magia, que relativizaron el valor del 
bautismo como medio de acceso al mundo de los blancos. 
Los contenidos de la catequesis quedaron prácticamente invariados 
hasta los años sesenta. Se utiliza una traducción del catecismo de Pió X, 
en donde se hace particular referencia al hecho que en idioma shuar al 
"diablo" se lo llama "iwianch", manteniendo ese desplazamiento 
semántico que se generó aún en los primeros años de evangeüzación. 
Con la reflexión misionológica realizada en mil novecientos sesenta 
y nueva, fruto también de los años anteriores, se inicia una catequesis 
cuyo centro es la construcción de la comunidad humana y cristiana y pasa 
a segundo plano la insistencia del premio y del castigo eterno. En 1973, 
en ocasión de un Congreso Misionero Nacional, se presenta un trabajo de 
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P. Siro Pellizzaro donde éste establece un paralelismo entre unos mitos y 
unos pasos bíblicos (sobre todo del Nuevo Testamento) en el intento de 
establecer esa continuidad de revelación entre la concepción religiosa 
shuar y el mensaje evangélico. En elaboraciones sucesivas se presenta 
inclusive un glosario que intenta expresar con términos shuar conceptos 
teológicos judeo-cristianos. Este intento creó y crea desconcierto entre 
elementos del grupo y entre los mismos ministros autóctonos, ya que con 
cierta dificultad perciben el desplazamiento semántico que realizó el 
misionero al conformar el indicado glosario. Esto suscita en varias 
personas un alejamiento y un ausentismo notable de las asambleas 
cristianas, remarcado con cierta insistencia por los agentes autóctonos de 
pastoral (etserin y ayurkartin) en las reuniones mensuales que se realizan, 
y manifestada directamente en una conversación al respecto de los 
problemas y las repercusiones del proceso de inculturación del mensaje 
evangélico. A pesar de esto se nota un grado de asimilación con respecto 
al uso de la palabra Arutam para designar a Dios que se generalizó al 
referirse al Dios Cristiano en las celebraciones y catequesis; aunque la 
palabra Yus (que deriva del castellano) es considerada por los Shuar como 
patrimonio antiguo de su idioma. Varios ritos introducidos en la 
celebración de los sacramentos han sido asimilados y son vividos en el 
nuevo sentido cristiano. En una conversación con agentes de pastoral se 
notó lo siguiente: en las comunidades en donde, a pesar de cierta 
resistencia, se sigue al nuevo método de evangelización, se percibe una 
identidad cultural más acentuada que en aquellas comunidades donde se lo 
rechaza completamente. 
Concluyendo: la situación actual de la vivencia religiosa en el 
pueblo shuar puede ser resumida por la preocupación de un ministro 
eclesial autóctono expuesta anteriormente: por un lado la supervivencia, 
casi íntegra, de la visión tradicional y marcadamente místico-religiosa del 
mundo que el shuar aun mantiene, por otro el sentimiento de percibirse 
atrapados en un sistema interpretativo de la desgracia, del mal y de la 
vida que justifica la conflictualidad existente en las comunidades y, en 
algunos casos la aumenta, exacerbándola hasta la desestructuración de las 
mismas y del mismo grupo. 
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CDA 20L2 
B. Y LA PESADILLA DE JOHN 
Bernd Mitlewski* 
Mientras una gran parte de los etnólogos y filósofos que han 
reflexionado sobre el status epistemológico y metodológico de la disciplina 
científica llamada "etnología" llegó a la conclusión de que los conocimientos 
aquí obtenidos o todavía por obtener son necesariamente del tipo 
hermenéutico (para nombrar solo algunos, véase Scholte 1972, 
Watson-Franke y Watson 1975, Kópping 1976y 1978, Bubner 1979, Stagl 
1980, Masson 1980, Schmied-Kowarzik 1980 y Agar 1982), no existe 
ningún acuerdo sobre la trascendencia que hay que adjudicar al aspecto del 
conocimiento de sí mismo. Las posiciones referentes se extienden entre los 
extremos de la hipótesis de que la etnología se dirigiera por motivos de la 
sociología de la ciencia y de la sociología cultural inevitablemente a un 
conocimiento universal de sí mismo en el sentido de una determinación de la 
Conditio Humana por parte del científico y de una orientación más bien 
ética-práctica que condena el conocimiento de sí mismo como objetivo del 
conocimiento etnológico, ya que en este caso la última no sería nada más que 
una nueva edición intelectual de la ideología colonialista conocida ya desde 
hace tiempo. En otras palabras, las opiniones discuten si el conocimiento del 
Antropólogo alemán. Este artículo es fruto de una investigación realizada 
entre 1986 y 1987. 
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"Otro" hay que considerarlo exclusivamente como método del conocimiento 
de sí mismo y si por lo tanto el primero siempre sucede por el último, o si el 
conocimiento del "Otro" solamente tendría que suceder por él mismo, a cuyo 
efecto el "Otro" sería considerado e interpretado únicamente dentro de sus 
propias categorías y llegaría a obtener verdadera justicia. 
A continuación quisiera contribuir a una resolución de este problema 
general, demostrando las facetas que puede adquirir la dialéctica del 
conocimiento de sí mismo y del conocimiento del "Otro" dentro de la 
situación concreta de una investigación de campo. 
Los participantes en la red de comprensión 
Después de familiarizarme en 1982 por aproximadamente medio año 
con la literatura accesible sobre una tribu de indígenas de la provincia de 
Esmeraldas en el noroeste del Ecuador que en ese entonces llegué a conocer 
como "Cayapas", empecé en septiembre del mismo año una investigación de 
campo del mencionado grupo que duró un año y que fue financiada por el 
Servicio Alemán de Intercambio Científico. Como resultado principal hasta 
ahora de estos estudios se publicó un análisis de la situación actual de los 
Cayapas en vista del cambio cultural, determinado por el contacto con 
representantes de la nación Ecuador y con agentes de otras configuraciones 
de carácter también internacional (Mitlewski 1986). Desde diciembre de 1986 
hasta diciembre de 1987 la Asociación Alemana de Investigaciones 
Científicas me posibilitaba otra investigación de campo de trece meses en la 
misma sociedad. Dentro de los aproximadamente dos años en que tuve la 
oportunidad y también el placer de convivir con los Chachilla, como les voy 
a llamar a los Cayapas a partir de ahora por razones que se explican más 
adelante, pude adquirir cierto conocimiento de la cultura de mis anfitriones 
bajo sus instrucciones. En la red de relaciones que voy a examinar a 
continuación referente a los procesos de comprensión que ocurren dentro de 
ella, actúo como el etnólogo cuyo interés principal por lo menos en los 
primeros meses era el de obtener criterios distintivos de un pensamiento y 
una actuación "tradicionales" y "modernos". 
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Otros dos participantes en la relación aquí tematizada ya se presentaron 
en el título. Por un lado se trata de B., un Chachi que media como trabajador 
fronterizo entre su grupo y la sociedad dominante (le denomino aquí 
intencionalmente con una abreviatura en vez de usar el nombre que le 
identifica dentro del contexto de la administración nacional o su nombre 
interno del grupo para mantener cierta anonimidad), y por otro lado del 
misionero-lingüista John Lindskoog, colaborador del Instituto Lingüístico de 
Verano, que vivió por muchos años junto con su familia dentro del territorio 
de los Chachilla y que, si se quiere creer su propio testimonio, seguía la meta 
principal: "to leam the Chachi language and understand the culture" 
(Lindskoog 1987: 3). Sus intenciones decididas no se distinguen entonces 
prácticamente de ninguna manera de las del etnólogo. 
Cuarto y último nudo en la red de comprensión es la sociedad de los 
Chachilla, mejor dicho los -referente a B.- "relevantes Otros" que participan 
en un conflicto que sirve como base para mi análisis. 
El motivo del comprender 
Requeriría sin duda una investigación específica (que según mi opinión 
hasta ahora no se ha hecho todavía de una manera satisfactoria) de las 
estructuras profundas del trabajo etnológico y etnográfico para proveer con 
evidencia hasta qué punto se puede considerar una sociedad análoga a un 
texto, de manera que ésta pueda ser objeto de intentos de comprensión de una 
manera análoga a la interpretación de textos (Paul Ricoeur ha publicado 
primeros trabajos preparatorios, véase Ricoeur 1972). Suponiendo como 
hipótesis del trabajo que esta analogía está justificada, veo que el comprender 
etnológico y etnográfico comienza en el mismo punto donde también 
comienza en la ocupación con textos: es decir en la "experiencia del impulso" 
como dice Gadamer (1975:252). Esto se refiere a la trivialidad de que el 
interés en el comprender se presenta cuando se comprende poco o nada. El 
investigador de campo que llega donde una cultura desconocida para él, no 
empezará a preguntar, dónde ve todos los contextos (tal vez solamente en su 
imaginación) perfectamente claros, sino dónde la continuidad en las actitudes 
de su ambiente social le parece tener roturas y dónde por lo tanto los criterios 
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relevantes de las acciones aparentemente no corresponden a los suyos. Este 
esquema revela innumerables exposiciones de investigaciones de campo. 
Veamos ahora qué tipos de "impulsos" y roturas motivaron a los 
participantes a incluirse en el caso aquí tratado. 
John, los Chachilla y B. 
Cuando John Lindskoog, el misionero, se estableció en el año 1955 
con su familia en el río Cayapas, sí que había ya otro establecimiento de una 
misión protestante-fundamentalista norteamericana aproximadamente 10 km. 
río abajo, pero su situación se asemejaba todavía mucho al cliché tradicional 
del primer contacto de un etnólogo con "su" tribu. Entre John y los Chachilla 
no había ninguna base común referente al idioma, así que -aparte de los 
intereses lingüísticos que John tenía de antemano- eran verdaderamente los 
problemas generales de comunicación, los que representaron los "impulsos" 
primarios que evocaron los primeros esfuerzos mutuos de comprender. 
Desgraciadamente ignoro los criterios según los cuales John elegía en aquel 
entonces el lugar exacto de su establecimiento. Pero es digno de mencionar 
que el misionero se radicó en la orilla del río frente a una casa de Chachilla 
que era una de las casas más viejas o incluso la casa más vieja en las partes 
altas del río Cayapas. La importancia de este hecho se deriva de la 
importancia del cabeza de familia de aquella casa. Este Chachi era aápko 
para su cultura en cuanto que su comportamiento no concordaba con las 
normas vigentes que dirigen las acciones. De la memoria de sus 
descendientes se cristaliza el dibujo de un aventurero más bien extrovertido, 
cuyos viajes frecuentes en canoa le llevaron a partes lejanas del territorio del 
grupo incluso al sur del Ecuador e incluso a la costa septentrional pacífica de 
Colombia. Cayó en disturbios revolucionarios nacionales, se estableció en 
muchas diferentes regiones, poseía varias mujeres y tenía un carácter 
combativísimo. Al patrón generalmente aceptado del comportamiento 
masculino le son propios en cambio tranquüidad acompasada, monogamia, 
raros viajes largos, una vasta evitación de contacto con miembros de otros 
grupos, sean de la propia sociedad o de afuera, prórroga de agresiones hasta 
los acontecimientos de gran escala que son las esporádicas fiestas anuales 
etc. Pero paradójicamente se puede comprender al vecino de Lindskoog al 
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mismo tiempo como un Chachi típico para su cultura en cuanto que 
concuerda exactamente con el esquema de comportamiento que el consenso 
del grupo reserva y permite para un comportamiento desviado. Un análisis de 
la ideología dominante referente a la comprensión de sí mismo de los Chachi-
11a hasta comprueba que la introversión acostumbradamente practicada, 
se entiende como un atributo con una connotación absolutamente negativa. 
Como prueba para ello sirva la referencia a una variante mítica de la historia 
de la Navidad tomada de la misión cristiana, en la cual la reserva torpe de los 
Chachilla de aquel entonces tenía como resultado que dentro de los 
admiradores blancos, negros y mestizos del niño (Dios) recién nacido, ellos 
solamente ocupaban la última fila. Por lo tanto participaban solamente de una 
manera limitada en la presencia y el poder divinos y así se perpetuaba una 
Navidad colectiva por encima de todas las generaciones. Junto con la 
presentación de los protagonistas en diferentes mitos de migración y de 
guerra que todos corresponden más bien al tipo del "outsider" emprendedor, 
se obtiene una determinación suficientemente exacta en cuanto al contenido 
de los polos positivos y negativos de la escala del valor consensual referente 
a la acción social. 
La aceptación de una mentalidad caracterizada por un espíritu 
emprendedor con su interés dirigido a esferas externas del grupo, no tanto 
indica que la identidad de la sociedad fuera alterada por una aculturación 
avanzada ni que se orientara al mismo tiempo más en las ideas y los valores 
de la cultura dominante, sino al contrario se basa en el intento dialéctico de no 
dedicar su atención al "Otro" por él mismo, sino de deslindarse contra él y de 
experimentar la confirmación de la propia identidad colectiva por medio de la 
confrontación con otras configuraciones sociales. Las aventuras que se 
cuentan del vecino de Lindskoog de aquel entonces parecen así de una 
manera asombrosa a los relatos de los tempranos conquistadores europeos 
que vivificaban el continente sudamericano con figuras, para la 
caracterización de las cuales su propio tesoro de mitos les proveía con las 
categorías constitutivas para su experiencia (véase con respecto a eso, Kohl 
1987: 63-87 y sobre todo Todorov 1985). Aquí, así como allá no se trata de 
acercarse al "Otro" por la necesidad de obtener información sobre él mismo, 
sino de comprenderlo como un contramundo que contrasta y que sirve como 
fondo para la confirmación del valor de la propia identidad social. Por ello, 
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tampoco es de esperar que el Chachi viajero hubiera sido muy abierto y 
hubiera hecho mucho esfuerzo para traer conocimientos o productos 
materiales adquiridos en el "mundo exterior" a su grupo, o sea, que hubiera 
favorecido la aculturación por medio de la integración de objetos ajenos a su 
propia sociedad. En cambio se muestra como un tradicionalista de primer 
grado y compensa su frecuente cercanía al exterior social con una creciente 
distanciación psíquica y ética. Lindskoog tuvo que descubrir esto, cuando 
trataba de ganarse a uno de los hijos de dicho indígena, es decir a B., como 
informante. Mientras que el último estaba aparentemente dispuesto para 
ejercer este oficio, su padre se defendía con uñas y dientes contra ello. Hasta 
hoy en día cuentan sus descendientes todavía la anécdota de que trataba de 
impedir las visitas de su hijo donde los "gringos", encadenando todas las 
canoas de la casa -con el resultado de que B. cruzaba el río, remando parado 
en un tronco de árbol. El interés del viejo Chachi en el "Otro" se extinguió 
entonces justamente en el momento, en que los contactos superficiales y sin 
compromiso amenazaban con transformarse en contactos más intensivos. 
Traduciendo esto a la terminología del comprender, parece ser necesario 
imputar al padre de B. que haya practicado el comprender del "Otro" 
solamente con el fin del comprender de sí mismo o mejor dicho, que en su 
función de personificar la aspiración de su sociedad a la confirmación de sus 
propias normas y valores no haya tratado de comprender al "Otro", quiere 
decir que no haya hecho de sus prejuicios las verdaderas condiciones del 
comprender hermenéutico, como lo exige Gadamer (1975: 261 s.), sino que 
solamente haya estado de viaje con el fin de la permanente verificación de 
estos prejuicios. Pero la relación amistosa del joven B. con los misioneros 
americanos, su vencimiento del miedo a los caníbales que era compartido por 
todos los miembros de su familia, es de todos modos -según su propia 
interpretación- el resultado de por lo menos un aspecto de la personalidad 
paternal y demuestra el polifacetismo de los actos del comprender cumplidos 
por el padre. Pero, aparte de la antipatía contra el "Otro" que correspondía a 
la ideología oficial, le obligaba la dialéctica inmanente del proceso del 
comprender -que consiste en el problema de poder apropiarse de un 
entendimiento del "Otro" solo por medio de un entendimiento de lo "Propio", 
pero un entedimiento de lo "Propio" de la misma manera solo por medio de 
un entendimiento del "Otro"- a relatar también aspectos positivos, rasgos 
"humanos" por ejemplo, del mundo de los no-Chachilla. Pues la utilización 
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del "Otro" como caricatura y negación de lo "Propio" exige el reconocimiento 
de ese "Otro" como sustancialmente perteneciente a la misma categoría que lo 
"Propio". Una identidad social se conserva entonces solamente contra o con 
otras identidades distinguibles que siempre también son de carácter social. El 
padre de B. pudo identificar, por lo tanto, en sus viajes al final solamente 
variedades -por lo absurdo que fueran- de organizaciones humanas (en el 
sentido en el cual "Chachi" significa "ser humano") que, por lo menos 
potencialmente, eran traducibles a una terminología conocida y por lo tanto 
comprensibles. Visto de esta perspectiva se podría interpretar el 
comportamiento complaciente de B. también como eco de la comprensión del 
"Otro" en efecto realizada por su padre. 
¿Pero de qué origen eran las intenciones del comprender por parte de 
Lindskoog? Mientras los Chachilla -como probablemente la mayoría de todas 
las comunidades sociales tradicionales- se mostraban contentos de haber 
comprobado la comprensión de sí mismo por medio de la experiencia del 
"Otro" como negativo, el misionero lingüista venía de un área cultural que 
por el contrario entendía esa constelación como amenaza para su existencia. 
La comprensión de sí misma universalista de la llamada "cultura alta" causa el 
intento de confirmar una propia identidad imaginaria, asimilando diferentes 
esquemas de pensamiento y de acción por medio de la presión económica, 
religiosa o militar -y de todos modos misionera- a las propias formas 
estructurales. El Instituto Lingüístico de Verano, orientado en el 
protestantismo, representa esa aspiración ejemplarmente, imponiéndose 
como un deber la tarea de traducir el Nuevo Testamento a todos los idiomas 
existentes del mundo. No es necesario caracterizar aquí los motivos, las 
estrategias y los fines de esta organización, puesto que ya se ha publicado 
una serie de excelentes análisis (véase p. ej. Stoll 1985 y las fuentes allá 
citadas). La encuademación de Lindskoog en este contexto ideológico impide 
de antemano que sus intentos de comprender apunten a un conocimiento de la 
cultura de sus anfitriones por un interés en ella misma. En cambio se esfuerza 
por conseguir un conocimiento táctico, ya que ello le facilita consi-
derablemente la realización de sus intenciones instrumentales que son 
introducir la ideología cristiana-protestante-fundamentalista en la comunidad 
de los Chachilla. El ejercicio del comprender de John se distingue del padre 
de B. en tanto que el primero sin duda adquiere ideas de la cultura extraña 
339 
mucho más profundas que el segundo. Pero por otro lado también la 
comprende menos, ya que la ve digna de ser extinguida, fortaleciendo de esta 
manera el sentimiento del valor de sí mismo o bien de su grupo (según las 
ideas de salvación de su secta, Jesús regresará a la tierra, cuando la palabra 
de Dios esté traducida en todos los idiomas humanos), mientras que el padre 
de B. por lo menos reconoce la razón de ser de otras sociedades, tomándolas 
como constitutivas para la identidad de su propia sociedad. 
El intento de Lindskoog de entrar en contacto con un informante se 
dirigía por lo tanto consecuentemente a la familia de B., ya que podía estar 
seguro que la experiencia en el exterior de su padre causaba una cierta 
disposición de informar y de recibir si no en él mismo, por lo menos en uno 
u otro de sus parientes. Un Chachi típico (en el sentido tradicional) realmente 
hubiera escapado en vista de los "gringos" que se establecían en su vecindad, 
y hubiera reconstruido su casa en alguna vuelta lejana del río, como lo 
comprueban las varias reacciones de retirada documentadas de otras familias 
Chachilla. El comportamiento de B. en cambio demuestra que la elección del 
misionero referente al lugar de su asentamiento o era feliz o bien pensada. 
Sus actividades desculturizantes ya empezaron en cierto modo dentro 
de las categorías constitutivas de su experiencia. Sus potenciales personas de 
contacto ya eran incapacitadas de antemano, ya que no trataba de entrar junto 
con los representantes de la sociedad indígena en una situación de una mutua 
integración existencial y por lo tanto no respetaba a los Chachilla como 
sujetos del mismo valor que él, sino "We had asked God to send us the right 
teacher and co-worker in Bible translation" (Lindskoog 1987: 3). Como si no 
hubiera sido suficiente determinar la relación deseada con los indígenas como 
una referencia interesada, John además ni siquiera les deja la libertad de 
entrar en aquella relación por su propia voluntad, y su primer informante, B. 
resulta ser de hecho "God's special provisión" (Lindskoog 1987: 3). 
Consecuentemente Lindskoog sustituye inmediatamente después su coartada 
más bien hipócrita de querer "comprender" la cultura de los Chachilla, por 
una caracterización de B. que revela secamente sus verdaderas intenciones 
misioneras: B. "was more than a good teacher. God had prepared his heart 
for an encounter with the gospel. He was always open to spiritual truths, 
never resistant or indifferent", y poco después "he had decided to trust Jesús 
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Christ and follow Him" (Lindskoog 1987: 3). O la confianza de Lindskoog 
en el Creador no se salió de los límites, lo que parece bastante improbable 
por experiencias personales con otros misioneros fundamentalistas, o, 
seguramente más conforme con la realidad, comprendió los motivos que 
guiaban las acciones de los Chachilla mejor de lo que él era capaz de admitir 
frente a sí mismo, pues "we wondered was this really a mature decisión or 
was it the desire of a teenager to please us?" (Lindskoog 1987: 3). Para 
poder negar esta pregunta en última instancia y para poder reprimir 
conclusiones de una comprensión verdaderamente realizada que no eran 
apropiadas a sus conceptos, John tenía que dar otra interpretación a la entera 
tragedia de la biografía de B. Su versión se lee en resumen de la manera 
siguiente: una primera crisis, el matrimonio temprano de B. con una mujer 
"infiel", se vence, cuando la esposa se convierte al protestantismo, a pesar de 
su "through indoctrination in animistic beliefs" (Lindskoog 1987: 3). B. 
recibió su siguiente pulimento cristiano-protestante en Limoncocha, el centro 
estratégico de adiestramiento del ILV en la selva oriental del Ecuador (para el 
destino de este complejo después de la expulsión del ILV del Ecuador véase 
Estrada y Muñoz 1987: 48-58), y llega a ser uno de los primeros profesores 
bilingües que el ILV instala en las escuelas formadas por él dentro del 
territorio de los Chachilla. Tiene una hija cuya vida delicada se pudo salvar 
por medio de una ayuda concertada de Dios y de los fundamentalistas. 
Cuando Lindskoog regresa en 1987 al río Cayapas, estadía esta niña en la 
universidad en la ciudad de Esmeraldas, la capital de la provincia ecuatoriana 
poblada por los Chachilla, y B. se ha convertido en un respetado líder 
cristiano de su pueblo. Lindskoog demuestra con el caso de un altruismo 
practicado, hasta qué grado B. ha adoptado la fe cristiana. Una mujer Chachi 
de 80 años es llevada por él a un hospital en Quito, sin que tuviera ninguna 
relación de parentesco con ella. B. le ayuda tan desinteresadamente como 
hace tiempo John le ayudó a él. Cuando B. le cuenta esto, Lindskoog 
derrama lágrimas de alegría, pues "God had done great things... and... his 
Word had produced the results he promised" (Lindskoog 1987: 3). 
Veamos a continuación como la perspectiva del etnólogo califica esos 
"results", y si no la desesperación sobre ellos hubiera sido un motivo más 
adecuado para las lágrimas de John. 
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Cuando Lindskoog se estableció en Loma Linda, B. había llegado con 
sus aproximadamente 13 años, casi a su edad de casamiento, lo que significa 
que ya había desarrollado una cierta distancia en relación a su familia. Esa se 
habrá hecho más pronunciada por el hecho de que su hermano mayor ya 
estaba casado y estaba predeterminado como descendiente del padre en su 
función de jefe de familia y de ser responsable de los trabajos de las 
plantaciones pertenecientes a la casa. Esta casa servía además como hogar 
para otros habitantes masculinos, a los que me referiré más adelante, así que 
se había formado aquí la constelación típica para muchas casas Chachilla de 
un excedente de obreros masculinos. La posición así determinada del joven 
B. deberá haber abierto su oido más que el de los otros miembros de la 
familia para los relatos de su padre sobre el mundo de los blancos, mestizos 
y morenos, y le hizo a él -que tenía un marcado desinterés por las faenas 
agrícolas y por la caza- un interlocutor predestinado del misionero. La 
relación con el último le proporcionaba una durable y considerable ganancia 
de prestigio social, ya que le proveía con productos de la cultura industrial y 
hasta le garantizaba un ingreso regular. Cuando los hermanos de B. se dieron 
cuenta de que la conversión al protestantismo de los lingüistas conllevaba a 
una elevación del nivel de vida y a una disminución de la dependencia de la 
subsistencia tradicional que a su vez estaba sometida a los caprichos de una 
naturaleza ya violada por las empresas bananeras americanas y por las 
compañías madereras internacionales, ellos también trabaron amistad con los 
lingüistas. Hay que añadir aquí que todos los Chachilla eran -por lo menos 
nominalmente- católicos desde la primera misión de los Mercedarios al final 
del siglo XVI. B. se casó, y después de haber trabajado por algunos años en 
el río Cayapas como profesor, aceptó el puesto de supervisor de los 
Chachilla que trabajaban en la alfabetización de los adultos. A la vez 
desempeñó también por algunos años el puesto de presidente de la 
"Prefederación" y actual "Federación de los Centros Chachis". Estas tareas le 
obligaban y le obligan a pasar la mayor parte del año en la ciudad de 
Esmeraldas donde vive junto con sus hijos mayores en una casa propia. Su 
esposa cuya salud no resiste la vida en la ciudad (así la versión oficial) 
todavía vive en el río. Al contrario de la exposición de Lindskoog ella nunca 
había dejado su pensamiento tradicional a favor de la ideología protestante, y 
no puede ni quiere adaptarse a la vida urbana. Según la interpretación de su 
hijo mayor, la relación con su marido siempre había sido sumamente mala y 
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hasta se había empeorado por la vida separada de los dos. La hija mayor de 
B. curada en otros días por los misioneros, tiene que luchar con problemas 
parecidos. Habiendo vivido como niña también algún tiempo en la familia de 
los Lindskoog en Quito, se casó con un Chachi que vive todavía enteramente 
dentro del contexto tradicional. Actualmente sus estudios en la universidad le 
obligan a quedarse en la casa del padre en Esmeraldas, y ve a su marido solo 
esporádicamente. Otros Chachilla la culpan a veces de haber cometido 
adulterio, sus propios hermanos no considerarían una sorpresa, si ella 
buscara en la ciudad otro marido que correspondiera más a su "nivel 
cultural", y su doble escisión existencial de pertenecer y no pertenecer a la 
vez a la cultura indígena y urbana se concretiza dentro de su biografía en 
continuos ataques de espanto que llevan una clara característica paranoica. 
Las biografías de los dos hijos mayores de B. igualmente reflejan profundas 
rupturas en su identidad cultural. Ambos estudian y viven también en 
Esmeraldas. El mayor infringe el código del comportamiento convencional, 
conviviendo con una muchacha mestiza, lo que a su vez es extremamente 
desfavorable para la reputación de su padre. El mismo oscila indecisamente 
entre el ideal de casarse con una mujer Chachi, llevar como miembro activo 
de la federación su sociedad a un futuro mejor y en general revalorar la 
tradición como un líder ejemplar y el ideal contrario de hacer una carrera 
profesional dentro de la sociedad nacional. La realización de lo último se le 
complica por sus crónicos problemas económicos que cada vez le llevan al 
trabajo retribuido y al descuido de su estudio universitario de la silvicultura. 
Su ingreso permanente como traductor de la Biblia se perdió por el hecho 
paradójico del rechazo de los lingüistas de seguir contratándole por haber 
violado las leyes tácitas de los Chachilla con su relación con la muchacha 
mestiza. Desgraciadamente tengo que renunciar aquí a una interpretación de 
esta reacción curiosa, con la cual, los misioneros de pronto se hacen los 
abogados de las normas tradicionales de los Chachilla, a pesar de que han 
sido ellos los que crearon las condiciones de posibilidad para el desliz del 
hijo de B. El segundo hijo en edad de B. infringió los valores sancionados de 
su grupo de una manera comparable. Tiene un hijo con una morena de la 
vecindad y documenta así también la reducida aversión contra la "otra" 
sociedad que tiene como base la aculturación a la cual su familia estaba 
expuesta. 
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La existencia social de B., calificándola ante las normas tradicionales 
de los Chachilla, hay que considerarla, por lo tanto, en gran parte fracasada. 
Estas normas quedan fuera de la comprensión del misionero y no le forman 
entonces ningún horizonte sustancial del significado de la realidad. La 
precomprensión de Lindskoog aparece en la función de una "afirmación 
incorregible" en el sentido etnometodológico (véase Mehan y Wood 1975) y 
construye la realidad de B. por medio de la presentación de "hechos" 
intencionalmente seleccionados. Como residuo queda el animista primitivo ya 
transformado en un cristiano activo que parece haber escapado de una 
pesadilla, porque no solamente tapa la realidad de la vida de B. con una 
caricatura imaginaria, sino que además revela el cinismo misionero de decir 
gracias a Dios por haber expuesto a un ser humano al desarraigo cultural y a 
la amenaza de su existencia económica. 
Ahora bien, para una comprensión adecuada de las circunstancias 
actuales referente a B. no es insignificante tomar en consideración la 
perspectiva de las anteojeras fundamentalistas, ya que ellas también 
determinan en gran parte la comprensión de sí mismo del Chachi. Aunque es 
conciente de su situación crítica, se ha identificado por otro lado tanto con los 
conceptos religiosos de sus maestros, que se han convertido en sus 
principales criterios de actuar y de valorar a su propia persona. La ruptura 
con la misión de todos modos significaría para él soltar su única ancla en el 
mar de la sociedad nacional, y en la afiliación con ella se define la parte 
predominante de su identidad personal. Ahora, el ILV tanto como la sociedad 
nacional solamente le respetan por su pertenencia a la cultura autóctona de los 
Chachilla, así que sigue estando obligado a comprobar que es miembro 
integral de ella. Pero como los Chachilla ya no son un grupo culturalmente 
uniforme y económicamente igualitario, sino que la aculturación avanzada ha 
causado una estratificación inmanente y diferencias de intereses, a B. se le 
ofreció la posibilidad de demostrar su integración en la sociedad de sus 
antepasados por medio de tomar el cargo del mediador entre el estado y los 
Chachilla en la figura del presidente de la "Prefederación de los Centros 
Chachis", fundada en 1978 (el primer acto oficial de esta organización era la 
imposición de su autodeterminación "Chachi" también al nivel nacional), que 
lograba ser reconocido en 1985 oficialmente como federación por parte del 
estado. Su interdependencia real le tildaba de ser la persona ideal para este 
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puesto -para la cultura nacional, porque el representante de sus intereses 
naturalmente tiene las mayores perspectivas de actuar con éxito, si el mismo 
es producto de la socialización de la sociedad de referencia, para los 
Chachilla, porque en el comienzo sucumbían a la esperanza ilusoria de que 
uno de ellos podía causar cierta benevolencia por el lado de los órganos del 
estado a favor de los Chachilla, solo en caso de que dominara el idioma y las 
estructuras nacionales de argumentación. 
8. los Chachilla y el etnólogo 
Cuando conocí a B. en 1982, encontré a una persona abierta y amable 
que parecía estar satisfecho con su situación personal. Su tarea principal era 
ser un buen pastor para sus Chachilla y representar los intereses existenciales 
de ellos ante las autoridades del estado hasta donde podía. Fiel a la ideología 
fundamentalista conformista que le habían inculcado, nunca se acercaba a 
ninguna tendencia radical dentro de estas actividades. Su oportunismo 
solamente era criticado por los jóvenes Chachilla, los que estaban ya en los 
umbrales de la edad adulta y que eran los primeros que pasaban por el 
sistema educativo nacional con escuela y colegio, considerándose por lo tanto 
aptos para entrar en posiciones intermediarias parecidas a la de B. Este grupo 
en su mayoría consistía de parientes, más detalladamente de sobrinos de B., 
correspondiente a la influencia regionalmente limitada de los misioneros 
lingüistas que originaron el sistema escolar en el territorio de los "Cayapas". 
Como arriba he mencionado, se habían convertido también algunos de los 
hermanos de B. por lo menos nominalmente al protestantismo de procedencia 
ILV, lo que no en último término tenían que demostrar, poniendo la 
educación de sus hijos de edad escolar totalmente en manos de los 
misioneros. Del lado de estos jóvenes así como del lado de una familia que 
estaba afiliada a otra misión fundamentalista aparecieron, entonces, las 
primeras críticas entre su propia gente. Esta fracción pudo fortalecerse tanto 
hasta el verano de 1983 que -aunque todavía sin conflictos mayores- la 
asamblea general de todos los centros de la entonces prefederación por 
primera vez no reeligió a B. como presidente sino le sustituyó por uno de sus 
sobrinos. En la elección siguiente en 1985 sí se revivió la popularidad de B., 
pero ya en el siguiente año tuvo que dejar su puesto de una manera poco 
honrosa con ocasión de una asamblea extraordinaria, después de que le 
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habían culpado de haber peculado grandes cantidades de dinero así como de 
otros delitos. 
Desde la ascensión social de B. y sus hermanos, desde la orientación 
creciente en valores nacionales de parte de los jóvenes Chachilla por orden 
misionera, desde la fundación de docenas de escuelas en la región poblada 
por los indígenas y desde la penetración progresiva de colonos negros y 
blancos hasta a los brazos lejanos de los ríos, se había difundido también 
entre los Chachilla que vivían de una manera más tradicional una ideología 
oficial verbal de una apreciación positiva del sistema social nacional. Pero 
esta ideología solamente tapaba una escondida comprensión de sí mismo que 
se caracterizaba por una crisis de identidad, una pérdida de orientación y un 
miedo al futuro, y la ocultaba solo insuficientemente según lo que me di 
cuenta en muchas conversaciones. Ese equilibrio superficial también se 
manifestaba tanto en el deseo frecuentemente pronunciado de realizar una 
expedición para buscar el pueblo mítico de origen, Tutsa, como en los viajes 
espirituales hechos sobre todo por los Chachilla jóvenes en trance al más allá,' 
donde se encuentran los antepasados, para adquirir medidas del 
comportamiento para este mundo, ideas que hicieron pensar en la formación 
de movimientos de salvación en el sentido de Lantemari (Lanternari s/f), y 
revelaron la resistencia interna contra el cambio no controlable por la fuerza 
propia. Desde este punto de vista comprendí el gran aprecio que le mostraba 
la mayor parte de la sociedad de los Chachilla -por lo menos hasta donde 
llegaba mi percepción- a B. en cuanto que lo consideré como resultado de 
una identificación colectiva. B. -así como en otros días su padre- servía 
ahora a su pueblo como, por así decirlo, brazo alargado, pero esta vez ya no 
para realizar el comprender de sí mismo por medio de contrastación y 
negación o mejor dicho para realizar la vista al "Otro" con el fin de 
confirmarse a sí mismo, sino que para B. estaba en primer plano el deseo de 
comprender al "Otro" en sí, ya que consideraba tan dominante su existencia 
que la comprensión de este le parecía esencial para posibilitarle una 
comprensión de sí mismo más adecuada a la nueva realidad. Pero cuando 
aumentó el número de aquellos Chachilla que podían desempeñar el papel de 
la persona de contacto con la sociedad nacional, y cuando justamente esos 
Chachilla que no solamente eran aculturizados por la ideología 
fimdamentalista sino también por el sistema escolar nacional orientado en 
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prototipos democráticos internacionales trajeron a sus casas teorías críticas 
contra la cultura occidental, recibió la comprensión de sí mismo tradicional 
separatista un nuevo apoyo, y la transformada autodefinición colectiva 
necesitaba por lo tanto una redeterminación de la posición de B. Los criterios 
normativos ahora vigentes del comprender de sí mismo proveían su posición 
intermediaria con un carácter más bien peyorativo, y los acontecimientos 
espectaculares del intento de una reintegración muy ambivalente de B. en el 
contexto tradicional categorial indígena mostraron la importancia fundamental 
que se le atribuía concierne o inconcientemente a un comprender de sí mismo 
consistente que abarcaba el mayor número posible de los miembros del 
grupo. 
Lindskoog también se enteró de esos sucesos durante su visita en el río 
Cayapas y corona por lo tanto su artículo verdaderamente creador, ya varias 
veces mencionado, con el siguiente párrafo final puesto en letra itálica: "As 
this goes to press, we have learned of an urgent need for prayer. A Chachi 
man died quite suddenly and someone has accused a Christian of cursing him 
through witchcraft. This could seriously damage the testimony of the 
Christian community. Pray that God will demónstrate his power and tum this 
ugly scene into a great breakthrough for his Word. The Chachi need to 
expetíence God's victory over the spirits they have feared all their lives" 
(Lindskoog 1987: 3). 
En comparación con la importancia real del cristianismo dentro de la 
sociedad de los Chachilla, los cuadros de color rosa pintados por John 
parecen transformarse ahora hasta para él mismo en una pesadilla, pues 
solamente así se explica su reticencia de la identidad de B. (o bien de su 
esposa) y del cristiano culpado de haber desempeñado la brujería. 
¿Qué había pasado? Un Chachi que pertenecía a los conocidos de B. se 
había muerto inesperadamente, y la opinión pública estaba de acuerdo que la 
esposa de B. por orden de él había encargado a un chamán de causar esta 
muerte por medio de brujería. Cuando yo me enteré de este caso, no me 
sorprendió la acusación en sí, porque estaba familiarizado con el hecho de 
que los chamanes, a pesar de las influencias cristianas, todavía formaban la 
instancia de integración principal referente a la trascendencia por medio de la 
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regulación "mágica" de conflictos sociales, pero lo que me causó sorpresa 
fue que un reproche de este tipo se dirigiera justamente contra B., cuya 
función como maestro cristiano y pastor generalmente le excluía del grupo de 
las personas potencialmente determinables dentro de las tradicionales 
categorías de conflictos. 
Este punto de ruptura dentro del comportamiento según mi opinión 
coherente de los Chachilla formaba para mi el "impulso" para intentos de 
comprender el caso concreto con la ayuda de conocimientos ya obtenidos 
referente a categorías vigentes dentro del grupo que guiaban las acciones. 
Aparte de la inclusión de varias informaciones generales referente a los 
Chachilla (que naturalmente no se puede exponer aquí en su totalidad) y de 
los conocimientos arriba discutidos sobre la biografía de B. era todavía 
necesario entonces examinar más detalladamente los antecedentes de este 
caso de conflicto específico. Cuando el padre de B. se murió a la sazón, los 
terrenos trabajados por él fueron divididos en tres partes más o menos 
iguales entre sus tres hijos. En aquel tiempo vivía en la misma casa el joven 
E., por así decirio, como hermanastro de B. y de sus hermanos. Era el hijo 
de un pariente lejano del padre de B. que dejó su casa vecina y se mudó a 
otro río remoto (donde posteriormente se hizo jefe seccional) después de que 
se le había muerto uno de sus hijos favoritos. E., su hijo, se quedó en la casa 
de B., se crió ahí, y hasta después de casarse se quedó afiliado 
amistosamente con la familia de B. -especialmente con P., el hermano mayor 
de B., junto con el cual también trabajaba las tierras de éste. Cuando ahora al 
comienzo de los años ochenta introdujeron una planta de café al Ecuador que 
producía una cosecha abundante en el terreno pantanoso de las orillas del río 
Cayapas poco apropiado hasta ahora para el café, empezaron los Chachilla a 
dedicarse a cultivar café, sobre todo los que tenían un motor fuera de borda a 
su disposición para poder transportar los granos a los mercados lejanos. Así 
también lo hicieron el hermano mayor de B., P., junto con su compañero E. 
El hermano menor de B., F., puso a la disposición el indispensable motor 
fuera de borda. La compra le facilitaron los fundamentalistas norteamericanos 
por medio de un crédito para lo cual requerían de vez en cuando sus servicios 
como piloto de su lancha. Cuando F. un día le negó a P. de prestarle el motor 
-su argumento, el valioso motor se podría dañar por el uso frecuente, más 
bien deberá haber sido una racionalización de su disgusto por las buenas 
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ganancias que hizo su hermano con la venta del café sin recompensarle 
debidamente a él- decidió la familia de P. -tres de sus hijos ganaron como 
profesores y pastor sueldos fijos- de comprar también un motor fuera de 
borda para ser independiente. El crédito necesario causó una carga continua 
que sobrepasaba a veces las posibilidades financieras de la familia entera lo 
que tal vez inconcientemente, pero de todos modos inexpresadamente, 
imputaron a F., ya que su supuesta tacañería formaba el motivo para los 
propios problemas. Como consecuencia los contactos entre las familias de P. 
y de F. se redujeron a lo absolutamente necesario. 
Como B. vive con sus hijos mayores en Esmeraldas, una gran parte de 
sus terremos queda no trabajada. P., queriendo ampliar sus plantaciones de 
café, cultivaba por ello también el terreno de su hermano. Este siempre lo 
disimulaba a pesar de que su esposa que vivía en el río era famosa por 
conformarse con esa situación solamente con denegación. Ahora sucedió que 
en el transcurso de las críticas de B. como presidente de la federación, uno de 
los hijos de P. que también vivía en Esmeraldas se había cristalizado como su 
antagonista principal. Las desavenencias entre los dos se reflejaron en la 
relación entre los hermanos, así que B. exigió de pronto que su hermano 
dejara de plantar café en su terreno. 
La relación entre B. y su hermano menor, F., empeoró también, ya 
que el último aspiraba a debilitar la autoridad de B., tratando de llegar a 
ocupar un puesto similar al de un jefe tradicional de la región del río donde 
vivía. 
Se pueden diagnosticar entonces disonancias latentes dentro de la 
familia de B. ya para el tiempo antes de que el conflicto se volvió manifiesto 
por la iniciativa de'B., y se quedaban latentes solamente mientras la posición 
de B. era vista en luz positiva en la manera arriba descrita y en efecto eran 
activadas -paradójicamente por él mismo-justamente en el momento cuando 
la estimación de su posición dejó de ser tan clara. El dirigirse a su hermano 
mayor por medio de crear una disputa se puede interpretar por lo tanto como 
una reorientación a su identidad tradicional que corresponde al patrón de 
ideas y acciones típico para los Chachilla de determinar la posición social de 
individuos no totalmente integrados en los esquemas corrientes por medio de 
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disputar conflictos. En otras palabras la producción de disonancias sociales 
no intenta favorecer de ninguna manera una desintegración social, como 
teorías armonistas lo insinúan de vez en cuando, sino la integración se realiza 
justamente por medio de la actualización de discrepancias. El individuo B., 
cuya comprensión de sí mismo ya no se ve confirmada en puntos centrales 
por los "relevantes Otros", ofrece a su familia -y por encima de ella al grupo 
entero- que le comprenda nuevamente en términos de creencias tradicionales 
como Chachi, y trata de esta manera de crear a base de su aceptación las 
condiciones sociales que le posibilitan una comprensión vanada de sí mismo 
con menos componentes de una identidad nacional. 
A la sociedad entera en cambio se le ofreció con la reintegración de B. 
la oportunidad de demostrar su reforzada conciencia emancipatoria de sí 
misma, colocando la dramaturgia completa del conflicto dentro del marco de 
la forma de orientación tradicional más discutida, es decir la brujería. En caso 
de que consiguieran recobrar a un Chachi que se confesaba a la religión 
extraña precisamente dentro de las categorías de pensar y actuar de la propia 
religiosidad tradicional, la modificada comprensión de sí mismo colectiva 
orientada en valores antiguos se comprobaría en su punto más crítico. 
El Chachi arriba mencionado que se murió inesperadamente era E. que 
a pesar de la prohibición de B. siguió cultivando junto con P. el terreno de B. 
con café. El padre de E. se dirigió a un chamán de cuya habilidad vidente 
esperaba la clarificación del motivo del fallecimiento sorprendente de su hijo. 
Según sus indicaciones la esposa de B. se había dirigido por orden de su 
marido a otro chamán de la vecindad que tenía la fama de ser muy poderoso 
-y que era notablemente el suegro del difunto- para rogarle imponer un 
encanto de protección sobre el terreno de su marido e impedir con esto la 
entrada de personas no autorizadas. Esta brujería le costó la vida a E. 
Cuando el asunto se había desarrollado hasta este punto, se le dio por 
medio de la incansable descripción de los posibles resultados altamente 
trágicos el carácter de una crisis que amenazaba con transformarse en la 
desintegración social total del "grupo de nosotros" que todavía se comprendía 
como unido. La hipótesis favorita vio la sociedad de los Chachilla 
descomponiéndose con ocasión de una "lucha de gigantes", es decir de los 
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portadores de la autoridad, en varios segmentos aislados. El padre de E. 
viajó a otras regiones del Ecuador para obtener de parte de los chamanes más 
poderosos una confirmación de las informaciones del chamán primeramente 
consultado. En caso de que sucediera esto, era de esperar que él, siendo 
también jefe poderoso de una sección, se vengara por medio de atentados 
mágicos contra la vida de miembros de la familia de B. El último por su lado 
repelería de la misma manera a base de su autoridad como líder religioso, y el 
resultado inevitable sería una continua matanza mutua. Hasta el hermano P. 
hubiera podido vengarse porque él también hubiera podido ser la víctima del 
fantasma que aguaitaba en el terreno de B., y que por lo tanto podía 
reprochar a su hermano de haber intentado asesinarle. Esto hubiera 
comprometido también a otra familia de mucha importancia que está afiliada 
a la familia de P. por muchas relaciones matrimoniales, así que el conflicto se 
hubiera extendido hasta dimensiones verdaderamente monstruosas. La 
trascendencia entera aquí solamente se puede indicar incompletamente, ya 
que una ejemplificación detallada rompería los límites oportunos. 
Pero los resultados reales después de todo eran completamente 
diferentes. Al fin y al cabo servían todas estas visiones apocalípticas 
solamente para elevar la importancia del conflicto inmensamente con el fin de 
apreciar después la comprensión de sí mismo nuevamente más coherente, 
que se había realizado dentro de la resolución pacífica, como verdaderamente 
sustancial y no solamente como lo que siempre es en el sentido histórico, 
como efímera. Pues, a pesar de que el suegro de E. confesó que la esposa de 
B. realmente había venido a él y que le había pedido imponer el encanto de 
protección sobre el terreno de su marido -desde luego con la reducción de 
haber mandado solamente una "tunda" que podía causar enfermedades 
inofensivas- y a pesar de que el padre de E. obtuvo la confirmación por otros 
chamanes de la culpa mediata de B. en la muerte de su hijo, el conflicto 
desembocaba en última instancia en una reunión y un cambio de argumentos 
entre todas las personas afectadas. El resultado se puede interpretar como un 
acuerdo sobre las categorías actualmente vigentes del comprender común. 
Para los participantes no se trataba en primera instancia de arreglar el 
conflicto definitivamente, sino de averiguar si el horizonte de las 
argumentaciones en el fondo de todas las divergencias que continúan 
existiendo tenía una identidad colectivamente aceptable. A pesar de, o mejor 
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dicho por el conocimiento de que el contexto mágico-religioso aparentemente 
de nuevo o aun tiene suficiente plausibilidad para determinar de una manera 
satisfactoria la posición social de los participantes y además de eso de 
fomentar la integración o, como yo lo prefiero llamar, el comprender de sí 
mismo coherente del grupo, se decidieron de renunciar a nuevas amenazas y 
de dar el asunto por más o menos terminado. Con esto se mantiene por otro 
lado una situación conflictiva latente que en cualquier momento si otras 
condiciones del tipo político, económico, religioso, etc. lo exigen puede ser 
actualizada como un nuevo "impulso" para activar intentos de comprender. 
La manera por la cual me enteré yo en ese tiempo del conflicto también 
reveló su carácter ambivalente, es decir integradvo y desintegrativo. B. 
pasaba algunos días en la sucursal del ILV en Quito. Durante ese tiempo 
apareció una noche su hijo mayor en mi apartamento en la ciudad de 
Esmeraldas y me pidió que le permitiera hablar con su padre por teléfono. Un 
buen amigo de la familia se había enfermado en el río Cayapas, y se tenía la 
impresión de que allá no le atendían de una manera satisfactoria. Por lo tanto 
debía preocuparse B. desde Quito de mandar un avión de la organización 
fundamentalista "alas de socorro" a la selva para llevar al enfermo a una 
clínica de la capital ecuatoriana y curarle allá. Tanto la acentuación del motivo 
de la amistad, un criterio ético muy extraño en la sociedad extremadamente 
familiarista de los Chachilla, como cierto deje general dentro de la exposición 
del joven me insinuaron que aquí se trataba de un caso extraordinario. A 
pesar de su frecuente colaboración conmigo y de la confianza que se había 
desarrollado entre nosotros, me ocultaba en ese tiempo el aspecto también 
para él más importante del asunto: la acusación de su padre de haber 
practicado la brujería dañina. Quería hablar de B. caracterizándolo solamente 
como el salvador potencial. Eso era relativamente fácil, ya que se podía 
culpar a otra familia Chachi, que atendía al enfermo y con la cual de la B. 
estaba reñida, de haber omitido de ayudarle, y con esto B. parecía eximido. 
Su hijo me proveía de todos modos a la vez con una información oficial y 
otra inoficial, escondida tan aparentemente entre las líneas que prácticamente 
me hacía insistir en pedir más detalles, para después poder demostrarme con 
firmeza absoluta la propia posición de rechazar todas las acusaciones, lo que 
en otra ocasión también hizo. 
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Pero solo su primo, un hijo de P., que también trabajaba conmigo en 
ese tiempo, me familiarizó unos días después con el contexto verdadero. Me 
detallaba las informaciones del fondo las cuales yo conocía solo 
parcialmente, y tomó una posición ambivalente referente a su tío. La 
trascendencia del conflicto y sus vínculos de parentesco por un lado le 
impidieron identificar a B. definitivamente como el culpable, ya que con esto 
hubiera votado en favor de la desintegración de la sociedad. Pero por otro 
lado sí quería mantener la constelación fundamental de la discrepancia y 
sostenía por lo tanto la hipótesis de la verdadera culpa de la esposa de B. con 
lo cual, por así decirlo, redujo la importancia cuantitativa del problema, sin 
tacar la importancia cualitativa. 
Era peculiar que ambos primos me hablaran del conflicto por propia 
iniciativa, y cora ello demostraban su orientación en el "Otro" o como mínimo 
la inclusión de este en el contexto social, relevante para ellos, como algo 
fundiamental. Era su exposición del asunto delante de mí, como uno que 
comprendía per© que no dejaba de ser "Otro", los dos podían identificar más 
claramente su escindida comprensión de sí mismo -ser habitante de la ciudad 
o indígena- cora respecto a su pertenencia al grupo de los Chachilla por 
medio de la referencia a su integración en conflictos tradicionales. Esto se 
puede haber atribuido muy bien, como lo sugería su comportamiento en otras 
situaciones, a su interés personal de presentarse en mi opinión lo más 
indígena posible, ya que eso a su vez hubiera hecho más probable mi interés 
en una colaboración continua (y pagada) con ellos. Pero más que todo hay 
que considerar sus reacciones en el contexto de la reintegración de B. 
En nuestras conversaciones, B. no hablaba del conflicto por propia 
iniciativa, igual que sus hermanos. Con eso mostró que él encontró sus 
"significantes Otros" dentro de su grupo, con los cuales sí discutía el caso. 
Pero cuando yo le empecé a hablar de las diferencias y después de que él 
hubo manifestado su sorpresa sobre mi conocimiento, me confesó su 
evaluación de los sucesos. Sabía quién tenía la culpa de los "rumores", que 
solamente estaban motivados por envidia y razones políticas, y que dentro de 
la familia por supuesto se arreglarían las "discrepancias insignificantes". Lo 
único era que no se debería mezclar a los hijos en la discusión, ya que su 
impulsividad y su agresividad (con lo que indudablemente quería decir 
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también "aculturación") solo agravarían el asunto. Sus hermanos expresaron 
argumentos similares. 
Lo decisivo fue que al final todos los interesados sí me confiaban sus 
opiniones, pero nadie quiso convencerme tanto de su punto de vista para que 
yo le hubiera podido servir como instancia de apelación, como lo trataban de 
vez en cuando en otras clases de conflictos. Más bien parecía que todos solo 
tenían un interés en mi aprobación de que el conflicto de ninguna manera se 
debía extender, ya que no se hubieran podido prever las consecuencias. A 
este respecto sí era el interlocutor ideal, ya que me denominaron "amigo de 
los Chachilla" por mis frecuentes críticas a las actividades administrativas, 
misioneras, económicas; etc., quiere decir que me consideraron como una 
persona relevante si se trataba del bien común del grupo. 
Mi propia comprensión de mí mismo experimentó una modificación 
por este caso (naturalmente no solamente por éste) en cuanto que me instruía 
sobre la imposibilidad y también sobre la absurdidad de traspasar ciertos 
límites entre el investigador y el grupo que le presta su hospitalidad. 
Justamente la estructura elaborada de la separación de las diferentes 
"comprensiones de sí mismo" que es constitutiva para el proceso del 
comprender se puede entender entonces como un rechazo de interpretaciones 
demasiado románticas del proceder hermenéutico. Además el conflicto me 
llevaba a evitar opiniones prematuras referente a "crisis", "desequilibrio", 
"desintegración" que caracterizan o no la situación pretendida de entidades 
sociales y me aconsejaba a tomar en cambio una actitud más cuidadosa 
poniendo en duda los prejuicios en el fondo de tales interpretaciones. La 
deducción provisional de que símbolos sociales siempre se pueden (y se 
deberían) interpretar dialécticamente como favorable y como desfavorable 
para la cohesión del grupo tendrá que ser justificada por estudios hechos por 
parte de la teoría del conocimiento, por parte de la teoría de la ciencia y por 
parte de la teoría de las acciones sociales que faltan por realizar. 
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Epílogo 
En lo anterior he tratado de presentar el carácter complejo del 
comprender etnológico. Se trata de una "descripción densa" de un caso 
singular (en el sentido de Geertz 1987) que intenta "de copiar el arco de un 
discurso social, de fijarlo en una forma reconstruible" (ib.: 28). Pero como el 
discurso social mismo consiste de procesos mutuos de comprender, el 
comprender etnológico no se dirige a estructuras cognitivas, a la acción social 
o a otros temas objetivables. Dentro de la empresa antropológica con 
sociedades tradicionales "se trata más bien de descubrir, como ellos mismo 
se comprenden recíprocamente" (ib.: 292). Un componente esencial de ese 
comprender de sí mismo es -como demostró el ejemplo de los Chachilla- el 
comprender del "Otro" por el cual el comprender de sí mismo siempre se 
media. Ese "Otro" que hay que comprender aparece en varias formas: la otra 
sociedad en los relatos del papá de B., la otra religión, los miembros 
alienados del propio grupo, la propia tradición que como resultado de la 
aculturación o mejor dicho deculturación parace ser otra sobre todo para la 
nueva generación, los ya integrados productos materiales y espirituales de la 
sociedad nacional que todavía parcialmente son considerados como otros etc. 
Pero la caracterización de su extrañeza siempre está, por así decirlo, a la vez 
predeterminado por el modo del comprender de sí mismo, y también a su vez 
constituye este modo. 
El comprender etnológico forma el marco dentro del cual la cohesión 
de los distintos intentos de comprender toman forma y dentro del cual se 
reconoce a sí mismo como parte de esta forma. En su relatividad e infinidad 
no se distingue en nada de sus "objetos". Sus resultados, si dan abasto a las 
exigencias mínimas de la ética científica (o tal vez, incluso sin darse este 
caso), siempre revelan tantos conocimientos "internos" sobre la sociedad 
investigada como conocimientos "externos" sobre el comprender de sí mismo 
del etnólogo investigador. La alternativa formulada al comienzo de calificar el 
conocimiento etnológico como o comprensión de sí mismo o comprensión de 
sí mismo o comprensión del "Otro", es decir, en una terminología un poco 
más actual, como un concepto o ético o émico, se puede rechazar entonces 
con Masson (1978: 17) como ilusoria. Cualquier abstracción etnológica más 
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aun la etnográfica siempre realiza una mediación entre el sujeto que reconoce 
y el "objeto" reconocido, y en rigor esta mediación ya constituye hasta los 
dos polos de esta relación dialéctica. Por lo tanto no es ninguna realidad 
étnica objetiva la que hace de la descripción de John una pesadilla y de la 
forma de la religiosidad tradicional de los Chachilla un modo superior al 
fundamentalismo protestante para la integración social del grupo, sino 
solamente la interpretación del etnólogo, que en cambio a su vez deberá tener 
la característica de una pesadilla para el misionero Lindskoog. Por lo menos 
habría que esperar eso, ya que las pesadillas tienen de vez en cuando la virtud 
de despertar. 
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LA MUERTE EN LA CULTURA INCA 
Harold B. Haley, M.D* 
INTRODUCCIÓN 
La muerte y el nacimiento son los únicos dos eventos universales. 
Cada individuo y cada cultura desarrolla sus propios conceptos y 
sistemas de creencias en relación con estas dos únicas experiencias 
individuales. Las creencias sobre la muerte se apoyan en ella misma. 
Sin embargo, dentro de determinados pueblos, las creencias sobre la 
muerte son parte de las creencias religiosas totales y son parte del sistema 
cultural total. Presentaremos las creencias de los Incas sobre la muerte 
desde cada uno de tres puntos de vista. Describiremos y 
correlacionaremos las creencias de los Incas sobre la muerte como se 
presentan en las crónicas de la época de la conquista, en escritos 
posteriores y recientes, al igual que en el análisis del arte y de sus 
artefactos. Usaremos las creencias sobre la muerte como un punto de 
entrada para observar la cultura general inca, describir algunos de sus 
aspectos, y buscar explicaciones, hipótesis y preguntas. 
Médico, jefe asociado de la Junta para la Educación y Administración del 
Centro Médico para Veteranos y profesor clínico de cirugía, Colegio de 
Medicina Baylor (Houston, Texas). 
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La antropología tiende a pensar una cultura dada como una entidad. 
"Las creencias incas" impiden un único sistema de creencias para toda 
esta gente. Sin embargo, si uno piensa cuántos grupos diferentes hay 
actualmente en cualquiera de nuestros países, con una amplia gama de 
creencias y sus diferentes expresiones, debe presumir que las mismas 
cosas fueron verdaderas en tiempos de los Incas. Cuando hablamos de 
los Incas, ¿estamos hablando primariamente de esos pueblos del Cuzco y 
de los que ellos conquistaron en edad temprana, que estaban cercanos, y 
que probablemente fueron integrados de manera muy estrecha en su 
cultura nuclear? ¿Qué decir de quienes fueron conquistados más tarde o 
a grandes distancias, tales como el reino de Chimor, el cual probable-
mente retuvo la mayoría de sus propios sistemas de creencias y tuvo 
como papel primario de sojuzgamiento el pago de tributos, inclusive 
pueblos? Todos estos son aspectos incluidos en el término "Creencias 
incas". No tenemos de hecho el conocimiento necesario para definir con 
mayor exactitud este término. 
Comenzando con aspectos específicios de la muerte en la 
cosmovisión inca, trasladándonos a conceptos culturales generales con 
ella relacionados, y extendiéndonos a discutir la ausencia o el papel 
negativo de conceptos relativos a la muerte aparentemente no importantes 
para los Incas, exploraremos por qué los Incas creen en lo que creen y 
con qué se relacionan estas creencias. 
CREENCIAS SOBRE LA MUERTE PER SE 
La más conocida creencia sobre la muerte entre los Incas y 
posiblemente la más importante, desde el punto de vista cultural, fue su 
tratamiento a los reyes como seres vivientes diferentes que continuaban 
teniendo una constitución, un cuerpo incorporado, poder de imponer 
impuestos, y llevaban a cabo funciones y rituales. De acuerdo con 
Conrad y Demarest, "los cuerpos de los reyes muertos se convertían en 
los lazos tangibles entre la gente inca y su panteón. Para preservar esos 
lazos y asegurar su propia prosperidad, los Incas tenían que mantener los 
cadáveres "vivientes" de sus gobernantes en el esplendor por toda la 
eternidad" (5). La organización formal para la continuación de la "vida" 
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de los gobernantes muertos se llama panaga. Las panagas, usualmente 
presididas por un hijo secunden, inmediatamente colocaban la momia del 
gobernante en un lugar de veneración. Otros miembros de la familia se 
convertían en partes de esta organización. Toda su propiedad era 
conservada para siempre como una posesión del fallecido Inca Capac y 
los miembros de la panaga tenían derechos mientras estuviesen vivos y 
activos. La panaga podía aumentar su membresía trayendo a otros Incas 
a la organización, presumiblemente si su riqueza lo permitía. Así que 
estas continuaban creciendo, se convertían en fuentes tremendas de 
presión económica y política. Más aún, cada una era un cuerpo religioso 
y estaba involucrado con una activa expresión pública y privada de 
devoción al gobernante inca que fue el antecesor de esta particular 
panaga 
Los gobernantes muertos llegaron a ser identificados con las 
fuerzas fertilizantes de la naturaleza, el sol y el agua. Esta institución de 
]zpanaga puede que también haya sido una expresión de los Incas por 
la cual negaban o vencían a la muerte. Aunque la cosmología de los 
Incas no deidificaba a los gobernantes o los convertía en dioses, la 
veneración de las momias y el tratamiento del gobernante muerto como si 
todavía estuviera vivo podría ser mirado como un intento de deificación. 
La gente común tenía como su versión de esta institución el ayllu. 
El ayllu tenía muchas funciones, incluyendo la propiedad, la agricultura, 
el comercio y el parentesco. Cada ayllu presumiblemente descendía de 
un antecesor llamado un ccalaríc machu. Era básicamente una familia 
extendida. El ayllu era la fuerza organizativa central en las vidas de la 
mayoría de las gentes. Las huacas de la familia incluían huesos 
ancestrales. De manera general los ancestros eran considerados 
importantes, pero no eran personalizados. Ellos podían aparecer en 
varias fases y ser apaciguados de varias maneras. 
En la siguiente cita, Rowe transcribe la descripción de Cobo de la 
familia y de las relaciones ancestrales: "Con el matrimonio un hombre 
adquiría el status de un adulto completo y se ubica en su propia casa. 
Los lazos de veneración a los ancestros mantienen a los hijos casados 
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cerca de sus padres, formando sin embargo, pequeños grupos de familia 
extendida similares a los de los modernos Aymará. La nobleza veneraba 
varias generaciones de ancestros muertos, pero la gente común 
usualmente no recordaba generaciones más remotas que la del abuelo 
muerto, a quien veneraba, (Cobo 1890-05) (14). 
Todos los otros poderes sobrenaturales venerados por los Incas 
fueron lugares u objetos, usualmente de importancia local, y son 
generalmente conocidos indiscriminadamente como Huacas. Las 
Huacas fueron importantes, estuvieron involucradas en los ritos más 
solemnes y eran muchas y pequeñas y de importancia para los 
individuos. Las diferentes Huacas tenían diferentes nombres. "Los 
cuerpos de los muertos y todas las cosas inusuales eran también llamadas 
Huacas, consideradas con temor reverente y veneradas" (14). 
COSTUMBRES EN EL SEPELIO 
Las costumbres del sepelio cambiaron con el tiempo y eran 
diferentes para estratos de sociales diferentes. Lumbreras declara: 
"Asociado con la religión estaba el culto de los muertos que se basaba en 
la creencia en un mundo posterior al cual iban todos los que morían. 
Consecuentemente el sepelio se realizaba de acuerdo con rituales 
específicos y la nobleza era especialmente favorecida. En el Cuzco, los 
gobernantes incas eran momificados y parece que sus cuerpos se 
conservaban en el templo Qorikancha, en lugar de ser colocados en 
tumbas. Otras personas eran sepultadas generalmente en cuevas o en 
lóculos de piedra". "Los muertos eran una fuente de protección para las 
familias; ellos eran "Maliki" o guardianes, a quienes uno apela por cierta 
clase de favores". (8). 
Brundage comenta: "También era costumbre en la Sierra que una 
familia conservara el cadáver de un padre de familia recién fallecido por 
un mes, antes de su sepelio; la momia era colocada de pie y exhibida en 
la casa, de forma visible, mientras se ofrecía una fiesta a todos los que 
vinieran" (2). Lo que emerge de esta información en la declaración citada 
364 
es la conección estrecha entre un hombre y su casa familiar, siendo ésta 
concebida como un linaje y como un estado. 
Arriaga, en varios lugares, da las siguientes descripciones: 
"Después de las Huacas de piedra, su mayor veneración es para sus 
"Malquis", llamados en las tierras bajas, 'Manaos'. Estos son huesos o 
momias de los Ancestros Paganos a quienes ellos llaman hijos de las 
Huacas; ellos son conservados en campos remotos o en sus 'Machays'; 
los primeros son los antiguos lugares en que fueron sepultados. A veces 
estas momias son ataviadas con costosas prendas, o con plumas de 
varios colores, o en cumbay. Los Machays tienen sus propios 
sacerdotes y ministros que celebran para aquellos los mismos ritos que 
para las Huacas. Ellos los dejan con los utensilios que usaron durante 
toda su vida". "El mayor abuso es exhumar los muertos y sacar sus 
huesos y su Machays o sepulcros de sus ancestros en los campos. En 
algunas localidades ellos llaman a éstas Zamay, que significa tumba de 
descanso". "La opinión es de que los muertos que yacen en la Iglesia 
están en gran tormento y atados a la tierra mientras que en los campos, 
por estar al aire libre y no sepultados, tienen más descanso. Unos pocos 
días antes de llegar a cierto pueblo, un influyente indio y su esposa 
habían sacado de la iglesia los cuerpos de sus dos hijos..." (1). 
Brundage añade: "Pero hubo siempre confusión acerca de la 
presencia real. Para algunos la parte vital del ancestro difunto se pensaba 
que estaba con su padre refulgente en los cielos, a cuyo lado hacía 
constantes intercesiones en favor de sus descendientes vivos en la que él 
continuaba vivo sobre la tierra, dentro de su momia"(2). 
Interesante esta declaración de Cobo: "Una costumbre universal de 
todas estas naciones bárbaras ha sido mostrar más preocupación por el 
lugar en que ellos iban a ser puestos que por la vivienda en la que 
habitaban" (4). (Esto parecería aplicarse a los Incas y no a la gente 
común). 
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VIDA POSTERIOR 
Lo que sucede después de la muerte es una cuestión importante 
para todos los individuos de todas las culturas. Para el Inca hay muchas 
y diversas explicaciones. De nuevo Rowe cita otras: "Las personas 
virtuosas iban a vivir con el Sol en el Cielo (mundo superior), donde 
había abundancia de comida y de bebida y la vida iba como en la Tierra. 
Los pecadores iban al interior de la Tierra (Okaho-paca), donde sufrían 
de frío y de hambre, y no tenían ningún alimento, excepto piedras. La 
nobleza, sin embargo, se creía que iba al Cielo sin consideración de su 
condición moral. En ciertas circunstancias, las almas de los muertos 
podrían permanecer en la Tierra y en cualquier caso ellos protegían a sus 
descendientes. Ellos requerían que se les hicieran ofrendas de alimento y 
luz para poder regresar con sus cuerpos y participar en las fiestas. El 
Inca no creía en la resurrección del cuerpo. Una creencia de la 
reencarnación es mencionada para el Cavina, cerca del Cuzco, pero no 
para el Inca propio, ni para otras gentes del Perú" (Cobo, Cieza) (14). 
Poma describe el mundo posterior como sigue: "Durante la época 
en que los fantasmas y malos espíritus de los Incas circulaban libremente 
entre los Indios, los fantasmas del Chinchasuyo y de Antisuyo se 
abrazaban en Anllaypampa y los de otras provincias, Collasuyu y 
Contisuyu tenían sitios de encuentro separados. En estos lugares las 
almas de los muertos debían verse, sufriendo de hambre, sed, frió y 
fuego" (12). 
Arriaga afirma: "Un error común en todos los pueblos que han 
sido visitados en la Sierra es la creencia de que las almas de los muertos 
van a un lugar limado Upamarca, la que puede ser definida como la tierra 
silenciosa, o tierra de los gordos, como lo consigna una frase poética 
latina: Regio Silentium. Ellos dicen que antes de alcanzarla, ellas llegan a 
un ancho río que deben cruzar por un débil puente hecho con cabello 
humano. Otros dicen que ellos encontrarán una manada de perros 
negros, y en algunas localidades ellos cogen los perros y los matan por 
temor de esta superstición. Aún otros se apegan a una tradición según la 
cual las almas de los muertos van a donde están las Huacas. Las gentes 
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del pueblo de Huacho, y otros pueblos de la costa, dicen que ellas van a 
la isla de Guano y que leones de mar que ellos llaman Tumi, las llevan 
allá".(l) 
Arriaga añade: "Ellos no conocen la felicidad en esta vida o en 
otra, a parte de tener un buen campo de cultivo que les da alimento y 
bebida. Ellos dicen que a su muerte ellas van a sus campos a sembrar sus 
semillas. Ellos no creen que habrá castigo allí para los malvados ni 
gloria para los buenos. Ellos están convencidos de que los muertos 
sienten, comen y beben, y solo con gran dolor ellos son sepultados y 
atados a la tierra en los Machays y sepulcros en los campos, donde ellos 
no son enterrados, sino puestos en un pequeño agujero o cueva o casa 
pequeña, de modo que tengan más descanso. Este es el por qué ellos 
trataron de sacar los cuerpos de la iglesia pues, decepcionados por estos 
errores, ellos no tienen conocimiento alguno de la resurrección del 
cuerpo" (1). 
Brundage continúa con un tipo diferente de detalle: "Pero este ser 
racional era todavía solo Allpa Camasca, ''arcilla animada', moldeada por 
el creador en la forma por el deseada: sin esta arcilla a su alrededor el 
hombre no sería nada. A la hora de su muerte, por lo tanto, él 
comisionaba a un hombre para que recogiera todas sus partes descartadas 
como uñas, recortes de pelo, y ropas en un solo sitio de fácil acceso, de 
modo que él pudiera ser rehecho totalmente más tarde. Para este fin su 
cuerpo era momificado y sus huesos conservados. Los desprovistos de 
sus restos carnales, su 'estatura', o aquellos que carecieron de un 
servicio en su funerales después de su muerte eran forzados a vagar 
como fantasmas en la noche, sin tiempo de descanso y buscando 
perennemente. La muerte era un absoluto de su clase y, desde luego, 
maligna, pero la muerte no podía evitar la reconstrucción de una persona, 
si se había tomado todas las correctas precauciones de antemano y si la 
persona tenía un status aristocrático cuando estaba vivo. Esto se debía a 
que el Bamay o espíritu (literalmente "aliento"), sería revivido y el 
Sonccoyoc, o alma racional, por ello aparecería de nuevo en el cuerpo. 
De esta manera, los Incas creían, de acuerdo con una concepción peruana 
ampliamente difundida, que un hombre podía renacer sobre la Tierra en 
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el momento que él reposeyese todas las cosas que le habían pertenecido 
formalmente. Esta era la única forma en que ellos podían concebir la 
inmortalidad, que ellos llamaban 'capacidad de no morir', Mana 
Huanuckay como lo hacemos nosotros aún. Todo esto estaba bastante 
en consonancia con la teoría de que la especie humana era una especie 
casi mecánica en el juzgamiento respecto de la vida posterior. Los Incas 
Capac fueron a un estado bienaventurado de serenidad y bienaventuranza 
en los altos cielos, y la persona común descendía hacia el Supaypa 
Huasi, "La Casa del Demonio" bajo la superficie de la Tierra, donde por 
un rato ella sufría disgustos y cosas terribles". "Los Incas Capac 
reconocían completamente su dependencia de ese creador. La muerte no 
tenía explicación para ellos y era un pensamiento inaceptable. Sus 
visiones del otro mundo eran por lo tanto conflictivas y multiformes, y 
ellos no confiaban en ninguna" (2). 
LOS MESES DEDICADOS A LA MUERTE 
Los Incas no parecían prestar mucha atención al tiempo lineal. Su 
calendario era primariamente cíclico, incluyendo actividades agrícolas, 
climáticas y rituales. Los sacrificios, principalmente de animales, pero 
también de humanos en las fiestas más importantes, eran un componente 
regular de estos ritos. Ciertos meses en particular enfatizaban la muerte y 
los aspectos de la vida humana concernientes a la muerte. Fechas 
específicas del año eran separadas para pedir o apaciguar a los dioses en 
relación con la muerte, la enfermedad y el sufrimiento humano. La 
expresión de duelo era un componente que se ve en algunos de los 
cuadros de Poma. El cuadro de Poma muestra la ceremonia fúnebre en 
Samay Quilla (12). Los Incas, hombres y mujeres, se sientan 
silenciosos y sin sonreir con sus ojos hacia el suelo. Diciembre y Enero 
eran los meses de Capac Inti Raymi (la fiesta del emperador) y Samay 
Quilla el mes del descanso. Estos eran el último y el primer mes del 
año, notables principalmente por la gran fiesta del Inti - el sol- venerado 
como el todopoderoso gobernante del cielo, los planetas y la estrellas. El 
sacrificio era una parte en extremo importante de esta celebración que 
incluía oro, plata y platos valiosos. La importancia de la fiesta era 
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enfatizada por 500 muchachas y muchachos inocentes que eran 
sepultados vivos en cada celebración anual. 
Coya Raymi (la Fiesta de la Reina) coincidía con agosto y 
septiembre. En este período caía la importante celebración de la luna. 
Durante estos días la gente con hondas disparaba proyectiles y antorchas 
encendidas hacia el aire, gritando para que las enfermedades 
abandonasen los poblados, dejándolos en paz y tranquilos. Las casas y 
las calles eran lavadas y limpiadas. Ellos trataban de quitarse de encima 
varias enfermedades sin importar la causa: deportes y diversiones, la 
fiebre de los pantanos, la enfermedad del maíz o viruelas, una 
enfermedad producida por el arco iris, y otras fatales, causadas por la 
tierra y el viento. 
Means describe así este mes: "En el mes de Coya Raymi, el 
amanecer estaba acercándose, y todas las gentes del Cuzco, llevando 
consigo sus ídolos y momias ancestrales, tanto los vivos como los 
muertos ataviados con sus más ricos atuendos, se organizaban en grupos 
de parentesco en la gran plaza de la ciudad. De este modo, se daban 
gracias a todos los dioses, desde el Creador hacia abajo a la huaca más 
humilde para las deidades menores" (10). En este mes eran generales los 
sacrificios, el desfile de momias ancestrales y las peticiones a los dioses 
para quitar la enfermedad y las causas de la muerte. 
Noviembre coincide con AyaMarcay Quilla (El mes de Cargar los 
cadáveres). Este era el mes en que se rendía reverencia a los muertos. 
Era costumbre sacar los cadáveres de sus tumbas y ponerlos en 
exhibición en un área abierta. Alimentos y bebidas se colocaban junto a 
ellos, se les vestía con sus mejores ropas y se sujetaban plumas a sus 
cabezas. La gente danzaba y cantaba en su compañía. Después los 
muertos eran colocados en literas y llevados de casa en casa, a través de 
las calles y plazas. Luego, cuando terminaba el espectáculo, ellos eran 
devueltos a sus tumbas. Cantidades de comida se suministraban y platos 
de oro y plata para los cadáveres nobles y otros platos para los restos de 
los pobres. Se debían también proporcionar animales domésticos y una 
variedad de ropas para uso de los muertos, por lo que esta ceremonia 
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estaba destinada a ser extremadamente costosa. El cuadro de Poma 
muestra también gráficamente a la momia siendo cargada en la litera. De 
nuevo, estamos diciendo que el calendario ritual celebra la persistencia de 
la vida de los Incas muertos y la presentación de sus momias. Los 
ancestros muertos son periódicamente reverenciados. Todo ésto está 
integrado con la continuación y la repetición de las ceremonias del 
sepelio. 
CREENCIAS CULTURALES GENERALES 
1. Como se evidenció en la sección anterior, los Incas creían 
firmemente en el sol. De acuerdo con Arturo Demarest en "Viracocha", 
"al analizar las creencias religiosas precolombinas, el erudito se mueve 
por un terreno extremadamente traicionero. La evidencia arquelógica es 
fragmentaria e indirecta; el registro etnohistórico, no confiable y 
ambiguo. Así si se da una información completa y contemporánea, las 
cuestiones de religión y cosmología pueden ser bastante astrusas". (6). 
Hay una larga historia de cosmología y creencias religiosas 
andinas, absorbidas en mucho por los Incas y cambiadas con el tiempo; 
muchos escritores vinculan al inca Pachacuti con el desarrollo del mito de 
la creación y divinidad del Inca, otros lo atribuyen al Inca Viracocha. La 
mayoría de los escritores ponen diversos grados de énfasis sobre que la 
religión es primariamente usada como un elemento de control social y 
político. Ciertamente el concepto inca pareció cambiar con el tiempo, a 
medida que diferentes Incas desarrollaron su propia percepción de las 
necesidades sociales. 
De acuerdo con J. Alden Masón en "La Civilización Antigua del 
Perú", la Iglesia y el Estado eran una sola cosa en el Imperio Inca. Ellos 
creían firmemente ser la raza superior y maestra; de manera parecida a 
otras naciones triunfadoras, también sentían que sus motivos, políticas y 
prácticas eran mejores que los de las gentes sojuzgadas. En el área de la 
religión, es decir siendo la religión del sol la verdadera, ellos trajeron 
bendiciones a estas gentes, sin embargo, sin interferir con sus propias 
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prácticas religiosas. Los Incas eran veneradores del sol; el sol, Inti, era 
la gran deidad y el progenitor de la dinastía real (9). 
Conrad y Demarest en "La Religión y el Imperio" dice, fue "sin 
embargo, un reciente estudio (Demarest 1961) el que ha mostrado cuan 
engañoso puede ser este acercamiento, pues el Pantheon superior no 
consistía de 'dioses' en el completo sentido occidental. Más bien está 
mejor descrito como un complejo abovedado divino, con dioses 
celestiales multifacéticos, compuesto de miríadas de aspectos 
individuales. En contextos ceremoniales este complejo divino se 
"desdoblaba" en subcomplejos, o racimos de aspectos -las deidades de 
los cronistas". "Este grupo solar mismo podía desdoblarse en subcom-
plejos de los cuales tres predominaban: apu Inti (el Señor Sol), Churra 
Inti o Punchao (el Sol Niño, o Luz Diurna), e Inti-Guauqui (el Her-
mano Sol)" (6). En general los Incas eran gente religiosa, siendo sus 
temas religiosos continuamente reforzados por el uso de sus gobernantes 
de la religión, como una fuerza política y social. 
Para el punto de vista de esta presentación, la discusión más 
importante de la creencia religiosa inca y la definición específica de los 
dioses, es que estos no tuvieron formas humanas. Los dioses no fueron 
personalizados o claramente identificados con funciones individuales en 
la misma forma que ocurrió en otras culturas antiguas de Latinoamérica. 
Ningún dios de la muerte fue identificado. 
Ellos sí identifican a Supay, que no parecía ser de por sí un Dios, 
sino más bien un diablo o símbolo del mal que debía ser temido, pero no 
venerado. Cieza afirma: "No hay preguntas que hacer acerca del hecho 
de que ellos vieran al Diablo con esas formas de las que he hablado, y al 
través de todo el Perú, ellos le llaman Sopay; y se me ha dicho por los 
que lo han visto. Además ellos afirman que él a menudo entra en 
aquellas Pieles de Hombres rellenas con Cenizas, mencionadas en el 
Valle de Lila, y les habla" (3). 
2. En la sección previa se mencionó que los Inca no estaban 
orientados por un calendario lineal. A esto debe añadir que ellos no 
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tenían el concepto de la renovación periódica del mundo que es común a 
algunas otras culturas. 
3. Un mecanismo del control político y social importante usado por el 
Inca era el "Mitimae". Básicamente éste consistía en trasladar 
significativas porciones de la población de un área problemática a otra 
parte de su Imperio. Este era un buen ejemplo del principio de "dividir 
para gobernar". Sacando de en medio quienes creaban problemas, el 
control de un área determinada era obviamente mucho más fácil. Por otra 
parte las gentes transferidas podían convertirse en ciudadanos 
funcionales en el área a la cual eran trasladados. Un ejemplo de ésto se 
ve hoy en el área de Ambato del Ecuador, en la cual uno ve residuos 
Aymarás resultantes del Mitimae Inca aplicado al área del Titicaca. Esto 
se menciona aquí como una prueba más de que la sociedad Inca era 
política, socialista y comunal sin consideración de las necesidades, 
creencias, y control de los destinos de los individuos. 
4. La muerte no viene retratada en el arte inca pre-Colombino. No 
hay símbolos bien definidos de la muerte. La muerte no es retratada en la 
arquitectura. 
El arte andino primitivo, yendo tan atrás como los Paracas, tiene 
mucha mayor representación de la muerte. En los artes Mocha y Nazca y 
esporádicamente en otras culturas, los trofeos hechos con las cabezas son 
comunes. Nada de este tipo se ve en el arte inca. Uno entonces se 
adelanta a afirmar sin más que el arte inca no es personal. El arte inca es 
geométrico, abstracto, y no representa la vida. Al no representar la vida, 
no representa la muerte. El arte inca es genérico antes que individual. El 
desarrollo de la impersonalidad en el arte inca parece haber sido una 
progresión de la naturaleza secular del pensamiento, posiblemente desde 
el Horizonte Temprano hasta los Incas. Si uno mira a los Mocha y 
Nazca como fluorescentes, desde ellos en adelante hay menos 
implicaciones de la vida y más abstracción. Los Chimú, como 
inmediatos predecesores de los Incas, mostraron mucha menor 
personalización que sus predecesores. Los lea mostraron mucha 
presentación geométrica y abstracta como en el arte de los Incas, aunque 
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ellos sí tuvieron mayor personalización. Las relaciones y las causas de 
estos cambios necesitan un mayor estudio. 
Un ilustrativo componente de ésto es el Inca Kero, un vaso de 
madera. Los diseños de esos leeros que se los considera pre-
colombinos, son diseños geométricos lineales y no usan color. Después 
de la conquista se siguió elaborando los Keros dentro del siglo 
dieciocho, pero con un estilo bastante diferente. Para comenzar había 
mucho uso del color. Lo más importante, es que las gentes, los 
animales, las flores, y la acción fueron todos vigorosamente mostrados 
de muchas maneras diferentes en diferentes keros. ¿Por qué los Incas 
pre-Colombinos fueron tan radicalmente despojados de su representación 
personal en sus keros y, sin embargo una vez producida la conquista 
española se desarrolló un arte bastante diferente. Una disertación 
doctoral reciente ha sido dedicada a algo de ésto y se realizan estudios 
más avanzados, pero se necesita una definición mucho mayor. 
Otro aspecto del arte inca es la ausencia de escultura. Sus 
contemporáneos en Mesoamérica, los Aztecas, tuvieron un arte que se 
expresó primeramente a través de la escultura. De los Incas, Kubler 
afirma: "el impulso urbano a conmemorar experiencias importantes 
mediante la escultura monumental fue satisfecho en la sociedad inca por 
medio de intrincados y desfigurados grabados en las cuevas y en las 
grandes piedras. Tal obra fue común en toda la Serranía Sureña, bajo la 
región Inca. Consistía principalmente de sillas con terrazas, incisiones 
escalonadas, canales angulares u ondulados, y, en general, de 
modificaciones laboriosas de las asombrosas características geológicas 
del paisaje. Ellos marcaban la presencia del hombre sin representarlo en 
imágenes o estatus". 
La muerte no estaba representada significativamente en la 
arquitectura. Los Incas no usaban básicamente templos de pirámides. 
Estos fueron construidos por primitivas culturas costeñas pero no por el 
Inca. Este es un cambio respecto de las costumbres más antiguas. 
También se relaciona con las prácticas del sepelio puesto que los Incas no 
desarrollaron la idea de construir pirámides y templos especialmente 
como tumbas como se hizo en otras áreas pre-colombianas. 
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ASPECTOS AUSENTES EN LAS CREENCIAS INCAS 
SOBRE LA MUERTE 
Esta será una breve lista de aspectos de las creencias sobre los 
muerte prominentes en otras culturas pre-colombianas que no estuvieron 
presentes en la inca: 
1. Dioses de la muerte. 
2 . Símbolos de la muete 
3. Representaciones en el arte 
4. Tumbas piramidales 
5. Otra arquitectura sobre la muerte 
6. Cementerios definidos 
7. El uso de alucinógenos, por lo que las visiones no tenían 
importancia. 
RESUMEN Y CONCLUSIONES 
1. Las creencias incaicas sobre la Muerte no surgen por sí solas, sino 
más bien son aplicaciones del sistema general de creencias, en pareja con 
antecedentes culturales e históricos. Importante en esto son los 
conceptos de que (1) la sociedad inca del Cuzco es comunitaria y 
socialista y (2) el individuo es controlado por el estado. La sociedad es 
básicamente impersonal. Los ancestros son importantes. Ellos son 
venerados y tienen influencia, pero no son dioses. La naturaleza de una 
sociedad se muestra en su arte. Con la ausencia de una representación 
personal en su arte, la muerte no es respresentada en este medio. Este es 
cierto para la cerámica, los textiles y la arquitectura. Los dioses no son 
específicos, no tienen forma humana y no se identifican estrechamente 
con funciones específicas. Las creencias culturales incaicas, políticas y 
sobre la muerte cambiaron con la evolución política de la sociedad. 
2. Las creencias religiosas fueron primeramente elementos de control 
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social y político de parte de Inca Capac en lugar de representar 
compromisos religiosos individuales y personales. Los cambios 
religiosos que ocurrían eran cambios políticos por razones políticas. Las 
creencias sobre la muerte eran parte de ésto. 
3. Nuestros comentarios se enfocan sobre las élites incas en el Cuzco 
y sus vecindarios. Las gentes distantes tendían a conservar sus culturas 
anteriores propias. Ellos pagaron tributos pero no experimentaron 
muchos cambios. Tenemos muy poca información sobre los comuneros. 
4. Los más importantes conjuntos de conceptos eran los relacionados 
con los reyes incas fallecidos. Un concepto primordial es que los 
muertos Inca Capac continuaban viviendo y conservaban su presencia 
corporal e influencia entre la sociedad de los vivos. Aunque estamos en 
primer término interesados en ésto desde el punto de vista del sistema de 
creencias, era probablemente más importante desde un punto de vista 
económico y político. Desde el punto de vista de las creencias, el otro 
concepto mayor es que, aunque estos muertos vivientes incas eran 
importantes y esenciales ancestros con influencia contemporánea, ellos 
no eran dioses. 
5. Hay muchas descripciones de las prácticas incaicas en los sepelios, 
alguna de las cuales se incluyen arriba. La más importante tenía que ver 
con la momificación. 
6. La vida posterior para el Inca es menos claramente definida que en 
otras elevadas culturas pre-colombinas. Esto probablemente refleja la 
impersonalización de las creencias incas. Hay pocos conceptos 
completamente definidos de lo que sucede a los individuos, 
especialmente a los comunes. 
7. El calendario cíclico inca requiere atención específica a la muerte, 
el duelo, y los ancestros, en relación con el tiempo. 
8. Los Incas fueron gentes únicas. Muchos aspectos de su cultura 
evolucionaron respecto a sus predecesores, o sus vecinos o los que 
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fueron conquistados por ellos, Por otra parte, muchas de sus creencias y 
prácticas culturales aparentemente se identificaron in situ. Esto asoma en 
algunas de sus características positivas y también en la ausencia de 
muchas características encontradas en otras culturas. 
9. Básicamente esta presentación apunta a relievar la necesidad de 
estudios de la muerte en la cultura Inca y usando la muerte como un 
camino para estudiar los aspectos mucho más amplios de este pueblo. 
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ÁMBITO SOCIAL 
1. Trashumante 
CARACTERíSTICAS >\«SIGLO 
Politeísmo funcional ~^"-
2. Pastoril Biteismo=Proyección 
hua Uránica de la divinidad 
totémica del auquénido 
LXXX 
3. Agrícola 
BioTre-local 
Masiva 
ira Control de Pisos 
tya Ecológicos; Calendario 
Agrícola propio 
XXX 
4. Poli-étruca 
Conquistadora 
Imperial-Elitista 
Control regional 
variable y aleatorio 
(Apellidos actuales). 
5. Masiva hacia la 
élite 
Cuasi-feudal 
Ojo, Señor, nieve, Rayo 
Espejo; Si, afirmativo 
Padre, Dueño, Fuego, Luz 
(Reí. mistérica-natural) 
vm 
Conquistadora Eclosión de la XIV 
Elitista religiosidad de "I" en el 
Imperialista sol (monoteísmo relativo) 
Irradiación Proceso de sincretización XVI 
Urbana con la religión agraria. 
(Las otras uránicas 
desaparecen) 

p, "la" 
ara-Quwch 
Poblamiento + i 
Andino + Mes: 
Trashumancia Tribal + I 
Cazadores + c 
Arawak-Tagana-Aúw + 1 
+ l 
Fechas- -10.000 -8.0 
Aprox. A.C. A.C 
I-ntin = elSol 
I-nga = Su represt. 
Wagas transformadas 
Verticalismo Re = Ji, iti,lli 
Ili, lili, Illa, ichu, etc. 
illapa, Egego = Wagas 
1.560 
P.C. 
.Jlf* 
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